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INTRODUCCIÓN 


“[...] il importe de bátir une histoire du politique, 
qui soit une histoire du pouvoir sous toutes ses faces 
qui ne sont pas toutes politiques, 

une histoire qui inclue notamment 

le symbolique el l'imaginaire”. 

Jacours Le Gorr, prefacio a la segunda 

edición de La nouvelle histoire (1988) 


“Quel est ce lien nécessatre entre le Pouvoir et le Sacré? 

S'il se reláche au gré de U'histowe, jamais encore il ne s'est dénoue. 
C'est que le sacré fait partie de la structure méme du pouvoir; 

de tout pouvoir”. 

Luc pe Heuscu, Le pouvoir et le sacré 


“La fete a été la relation publique privilégiée de la monarchie; 
elle joue de ce fait un róle capital dans la construction de l'État. 
Elle a sa place dans la trés grande histoire”. 

PIERRE CHAUNU, L'Espagne de Charles Quint 


He aquí nuestra propuesta de recorrido a través del largo proceso de repro- 
ducción cultural y de construcción histórica de un sistema de estrategias per- 
suasivas de control social y de legitimación política. En los confines del impe- 
rio español, europeos inmigrantes, indígenas con mayor o menor grado de 
aculturación, mestizos, esclavos africanos y mulatos, van a configurar paulati- 
namente una sociedad colonial periférica. La dominación hispana, conjugando 
opuestos -integración y exclusión, el “otro” semejante y el “otro” diferente, 
reproduciendo espacios de control, de estratificación y de sociabilidad, va a 
intentar recrear un sistema de vida y una arquitectura social conforme a su 
propia cosmovisión. Los valores, los comportamientos y las representaciones 
sobrenaturales ancestrales inmigran también con los conquistadores y con las 
instituciones que salvaguardan la ortodoxia occidental, sentando las bases del 
modelo cultural predominante. No obstante, como signo característico de toda 
sociedad colonial hispanoamericana, el proceso se vivirá en medio de super- 
posiciones, tensiones, acomodaciones regionales e hibridaciones de todo tipo. 
En este contexto, nuestro propósito no es otro que presentar las formas externas 
que adoptó la “vía persuasiva de la dominación colonial” y develar los meca- 
nismos internos que permitieron conjugar dichas formas como un sistema cohe- 
rente. 


3 Cf. Tzvetan Todorov, La conguéte de l'Amérique. La question de U'autre. 
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Las primeras hipótesis surgidas luego de la lectura del documento de 1789 —citado 
en el prefacio- mostraron precozmente la complejidad que escondía el barniz 
lúdico del evento. Nos parecía evidente la búsqueda de legitimación del poder 
monárquico, a un nivel festivo-simbólico, en los confines de un continente 
que no conoció la presencia fisica de ningún rey. De hecho, su lejanía lo 
obligaba a delegar una parte de sus poderes y de su “presencia” en ciertas 
autoridades que lo representaban a nivel local. Así, estas últimas asumían 
papeles protagónicos en las celebraciones y atraían las miradas y las intencio- 
nes. La participación, al mismo tiempo, de notables y poderosos locales per- 
mitía su integración, a nivel del campo visual, en una alianza administrativa y 
cromática con los vicarios del monarca. Un último actor de esta “dramatiza- 
ción” política era lo sagrado. La Iglesia participaba con todo su arsenal litúr- 
gico y su armamento persuasivo. El hecho de ser el intermediario oficial ante 
la divinidad otorgaba al clero un lugar irreemplazable en el seno del sistema 
de poder de la época. 

Avanzando en el tema, constatamos que la serie de rituales y de festivida- 
des que formaban parte de estas manifestaciones no eran específicas de las 
celebraciones reales, sino que también se ejecutaban, ajustándolas a la contin- 
gencia, para otros eventos excepcionales de la vida pública local, repitiéndose 
de una forma más o menos similar y con mayor frecuencia. 

Lo que comenzó como una aproximación monográfica a un sujeto específi- 
co se extendió rápidamente a todo un universo de formas y de contenidos cultu- 
rales polivalentes y de larga duración. En la búsqueda de sus raíces, aunque sin 
caer ni en el “ídolo de los orígenes”, criticado por Marc Bloch, ni en la añeja 
causalidad lineal y teleológica hegeliana, criticada por Michel Foucault, este 
estudio retrocedió en el tiempo. Desde la Europa medieval, pasando por la 
proyección hacia el “Nuevo Mundo”, nuestra lejana colonia será un receptáculo 
de formas elaboradas en otro contexto. La Contrarreforma católica -tan cara a 
la monarquía- y la estética barroca les darán, más tarde, su estructura general y 
una marca de larga duración. Luego, el absolutismo borbónico y el neoclasicismo 
republicano readaptarán a sus objetivos específicos una estrategia ya suficiente- 
mente asentada. 

Por otra parte, el hecho de trabajar sobre una colonia periférica, orientada 
en terminos políticos hacia una “guerra” interna contra los indígenas del sur, 
nos llevó a reflexionar respecto a la eventual originalidad local de esta repro- 
ducción. En efecto, Santiago, que era apenas un villorrio del imperio, no contó 
en la práctica con la presencia de un representante estatal titular de la monar- 
quía durante largas décadas, hasta el establecimiento del tribunal de la Real 
Audiencia, en 1609. Esta institución encarnaba uno de los máximos atributos 
de la soberanía monárquica. Por lo mismo, su instalación generará un espacio 
de acción política de gran relevancia local y un peso simbólico que definirá 
parte de los ejes centrales del campo de las liturgias públicas de la ciudad. Ello 
explica el que escogiéramos dicha fecha como inicio formal de nuestro estu- 
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dio. En lo que respecta a la otra figura política del reino, el Gobernador, éste 
residía la mayor parte del tiempo en el sur, en la capital de la guerra, que era 
la ciudad de Concepción, y sólo iba a Santiago en circunstancias específicas o 
durante los periodos invernales. Sólo a comienzos del siglo xvi lo vemos 
quedándose más tiempo en la capital civil y, entre 1709 y 1715 -a partir de una 
decisión del gobernador Juan Andrés de Ustáriz—, instalándose allí definitiva- 
mente. De hecho, este momento marca el límite cronológico final de la inves- 
tigación. 


Las fiestas y ceremonias del poder, habituales en todo el imperio español, 
tendrán un impacto local diferenciado, ya que el posicionamiento de sus acto- 
res no sólo responderá a normas y valores generales, sino también a las realida- 
des específicas de las diversas regiones americanas, al grado jerárquico de sus 
autoridades, al nivel de sus recursos y de su capacidad de gasto, etc*. Frente a 
esta realidad, el modelo original se veía relativizado en su intencionalidad 
legitimante, que, idealmente, debería orientarse exclusivamente hacia la reale- 
za. Lejos quedaban las ceremonias europeas, donde el monarca estaba presente 
corporalmente, rodeado de atributos majestuosos y de una espléndida y sun- 
tuosa corte. Lejos quedaban también, si bien en un menor grado, los modelos 
litúrgicos reacondicionados en los centros virreinales americanos. En Lima, 
espejo de referencia permanente de las autoridades y de los grupos altos de 
Santiago, la presencia de un virrey y de una corte pomposa, así como de una 
compleja red de funcionarios, y la existencia de una próspera economía mine- 
ra, hacían posible una reproducción bastante elaborada de los modelos penin- 
sulares. 

Desprovista de grandes riquezas, la capital chilena reproducirá con difi- 
cultad estos ejemplos. Por otra parte, y a diferencia de otros lugares, la región de 
Santiago no contaba con una población nativa tan estructurada. Los indígenas de 
la zona central fueron sometidos rápidamente y digeridos ya en forma tem- 
prana —bien que esto debe relativizarse— por el aparato cultural de los europeos. 
De ahí la influencia comparativamente limitada ejercida por el substrato au- 
tóctono sobre la estética de la celebración pública en el Santiago colonial. Esta 
condición ayudará a cultivar un cierto grado de purismo cultural, tan caro a 
las elites de Santiago y a su gusto por mostrar abiertamente una supuesta 
filiación nobiliaria de larga y antigua raíz castellana. La reproducción obsecada 
de modelos urbanísticos, de costumbres y de conductas, de formas festivas y 


* El comentarista de una ponencia de Antonio Bonet Correa insiste así sobre el interés de 
observar la utilización de las formas litúrgicas peninsulares en los diferentes territorios del 
imperio, “en el que se producen distintas versiones que van desde las más altas y costosas hasta 
los remedos provincianos y pobres. El estudio de estereotipos y sucedáneos, de formas rígidas 
y de etiqueta cortesana hasta las manifestaciones populares enraigadas en la tradición son 
dignas de una atenta inspección”: Antonio Bonet Correa, “La fiesta barroca como práctica del 
poder”, p. 48. 


ceremoniales, de mecanismos de sociabilidad y de religiosidad, de gestos y de 
signos protocolares entre los diversos actores del poder será parte de un ima- 
ginario singular, ligado a la ambición identitaria de pertenecer a una cultura 
diferente a la mestiza americana. Sentirse de raíz castellana, comportarse como 
un castellano, será el horizonte de todo hispanocriollo*. 

Pese a la situación modesta y periférica de una ciudad como Santiago, el 
hecho de estudiar la versión colonial marginal de las grandes festividades 
europeas en este microcosmos urbano nos permitirá profundizar en el análisis 
sobre el conjunto de las ramificaciones funcionales de estas manifestaciones 
en el universo local del sistema de poder. En efecto, Santiago adopta rápida- 
mente las fórmulas festivas importadas reproduciéndolas en tanto que canales 
regulares de las celebraciones “propias”. Así, serán los eventos, las institucio- 
nes y los personajes de la ciudad, los más directos y “vitales” para el ritmo 
local, quienes imprimirán el verdadero sentido final de las expresiones litúrgicas 
del sistema. El “temperamento festivo local” —según los términos de Michel 
Vovelle*— se transformará, entonces, en el engranaje común y permanente. 


Nuestra propuesta es, pues, un estudio de historia política, entendida como 
una historia del poder en su vertiente persuasiva y a partir de un enfoque 
apoyado en ejes interpretativos provenientes de un diálogo constante con otras 
ciencias sociales, entre las cuales destacamos la antropología y la sociología. 
Una historia que pretende, en un contexto que lo amerita, desplazar las ideas, 
las palabras explícitas y los personajes de renombre a un nivel de acción 
secundario. Nuestra reflexión se concentra, en consecuencia, en aquellos ele- 
mentos profundos que sostienen el aparato ideológico de control social y que 
alimentan los contenidos de la legitimación colectiva de la autoridad”. Una 
legitimación que no pasa por las vías racionales del discurso hablado ni por 
las acciones jurídico-legales o la coacción del sistema imperante, sino por los 
meandros persuasivos del gesto, de la presencia ostentatoria, de la palabra 
teatralizada, de la magnificencia sensual, de la exhortación a la emoción y ala 
admiración... Este enfoque, en definitiva, nos pone frente a la serie de argu- 
mentos subjetivos a través de los cuales se construye y se alimenta la represen- 
tación colectiva del poder durante el llamado “Antiguo Régimen”. 

El papel que en este universo juegan las formas simbólicas, expresadas a 
través de prácticas rituales y festivas volcadas al espacio público, constituye, 


? Esta idea se encuentra desarrollada en la tesis doctoral de Jean-Paul Zúñiga, Espagnols 
d'outre-mer. Émigration, reproduction sociale et mentalités a Santiago-du-Chili au xvir siécle. Cf. 
también, para Venezuela, los trabajos de Frédérique Langue, “Les identités fractales. Honneur 
et couleur dans la société vénézuélienne du xvin" siécle” y “De la munificence á Postentation. 
Attitudes et modéles culturels de la noblesse de Mexico (xvin" siécle)”. 

* Michel Vovelle, Les métamorphoses de la fete en Provence de 1750 a 1820, p. 76. 

7 Nos hemos extendido sobre estas hipótesis en nuestro artículo “De las liturgias del poder 
al poder de las liturgias: para una antropología política de Chile colonial”. 
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entonces, el objeto de estudio que presentamos, abarcando la tradición y la 
coyuntura, los intereses del imperio español y las realidades regionales, la ideo- 
logía y el imaginario que alimenta y sostiene al sistema monárquico colonial, la 
moda estética y los poderes locales, lo sagrado y lo profano, etc.: las liturgias 
persuasivas de representación y legitimación del poder se nos presentan en toda 
su dimensión compleja y polivalente. Nuestra opción metodológica y nuestras 
hipótesis se ligan, así, con las tendencias historiográficas que buscan restituir el 
andamio de tensiones que constituyen una sociedad, no ya a partir de una re- 
constitución global y jerarquizada de todas sus instancias, sino privilegiando un 
punto de entrada particular: un evento, mayor o menor, una trayectoria biográ- 
fica, la historia de una comunidad, la singularidad de una práctica, etcétera”. 

De esta forma, las hipótesis que han guiado nuestra investigación surgen 
de la confluencia de una serie de reflexiones epistemológicas y metodológicas 
que han iluminado el trabajo con las fuentes documentales. El estudio del 
espectáculo público como instancia de poder y en el contexto hispanoameri- 
cano del siglo xvn, debe considerar, necesariamente, la obra de José Antonio 
Maravall, para el cual la fiesta constituye una herramienta de control hegemó- 
nico y de legitimación institucional”. Edmund Leach la analiza en tanto meca- 
nismo que refuerza el tejido de la sociedad", y Víctor Turner enfatiza su papel 
en un proceso de integración social —efectiva o simbólica—*. Paul Veyne ve la 
relación entre gobierno y festivales públicos como un contrato simbólico, el 
“circo” de los gobernados”. Sin querer caer en un sincretismo simplista, pen- 
samos que estas cuatro aproximaciones son congruentes entre sí y permiten 
dar cuenta de las diferentes aristas de un mismo objeto: la fiesta o ceremonia 
pública como instrumento funcional a un sistema de poder, persuadiendo, 
creando consensos, generando actitudes, conductas y representaciones menta- 
les colectivas respecto a la autoridad, al control, a las prohibiciones y trans- 
gresiones, a las fuerzas sobrenaturales, etcétera. 

En la reflexión precedente podemos insertar el concepto de “violencia sim- 
bólica” propuesto por Pierre Bourdieu. Este autor se refiere así a la imposición 
de la cultura -normas, valores, hábitos- de la clase o grupo dominante, a los 
miembros de los grupos dominados. Un segundo aspecto de esta idea corres- 
ponde al proceso por el cual estos últimos se sienten “obligados” a reconocer la 
cultura dominante como legítima y a ver la suya como ilegítima”. 


* Roger Chartier, “Philosophie et histoire: un dialogue”, p. 157. 

% La cultura del Barroco. Análisis de una estructura histórica. 

10 Culture and Communication. The Logic by wich Symbols are Connected. 

3 The Ritual Process: Structure and Anti-Structure. 

1 Le Pain et le Cirque. 

13 Cit. en Peter Burke, Sociología e historia, p. 69. Véase también la obra clásica de Norbert 
Elias sobre la imposición generalizada en Europa de los hábitos, las maneras y las formas de 
comportamiento de los grupos dominantes y sobre su evolución relativa en un tiempo largo: 
El proceso de la civilización. Investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas. 
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El conflicto eventual se encontraría, entonces, en el encuentro entre las 
“subculturas” de una sociedad y esta imposición simbólica más o menos cons- 
ciente. Un conflicto que puede ser exteriorizado pero que, en general, pasa 
inadvertido a través de canales silenciosos. De hecho, podemos establecer una 
relación clara entre la hipótesis de Bourdieu y la idea de “hegemonía cultural” 
propuesta por Gramsci al hacer referencia a la aceptación de la cultura de los 
grupos “dominantes” por parte de los grupos “subordinados”. Aceptación que 
tiene lugar sin que gobernantes ni gobernados sean necesariamente conscien- 
tes de las consecuencias o de las funciones políticas que ella conlleva. Lo que 
aparece como decisivo, por lo tanto, no es solamente el sistema consciente de 
ideas. Lo decisivo será la vivencia —por la mayoría de los individuos— de un 
proceso social organizado por los valores y las significaciones de los grupos 
dominantes, que harán pasar las presiones y los límites de un sistema econó- 
mico, político y cultural específico como presiones y límites de la simple 
experiencia y del sentido común**. 

La argumentación nos lleva necesariamente a Michel Foucault y a su bús- 
queda de la construcción, a través de las prácticas sociales y de los discursos 
sobre la “verdad”, de las representaciones históricas provisorias y discontinuas 
de la “realidad”. Esta última, así, respondería a las configuraciones específicas 
que en distintas épocas y lugares se habrían dado entre el “saber” y el “poder”. 
A partir de esta alianza se establecería lo que Foucault denomina “dispositivos 
de dominación”, materializados en creaciones tecnológicas —como la clínica 
siquiátrica o la cárcel—, en postulados jurídicos, en instancias coercitivas, etc.'”, 
La perspectiva anterior deja abierta, así nos parece, la posibilidad para ampliar 
dicho concepto hacia los mecanismos persuasivos del sistema de poder, incor- 
porando la idea de “imposición simbólica” vista en Bourdieu. Ello nos permi- 
tiría aplicar el concepto de “dispositivo de dominación” a todo el universo de 
ceremonias y ritos emanados y/o referidos a dicho sistema, y que constituyen 
nuestro objeto de estudio. 

Si nos acercamos por este camino a campos temáticos más tradicionales, 
como los que se estudian bajo la denominación de “historia política” —la auto- 
ridad y su contestación, el gobierno y los gobernados, las instituciones y ac- 
ciones burocráticas, el proceso de toma de decisiones, la llamada “clase polí- 
tica”, la legitimidad y los mecanismos de legitimación, las leyes y los 
reglamentos, la persuasión de la opinión pública, etc.—, las posibilidades del 
análisis se ensanchan enormemente". Así, los fenómenos políticos del pasado 


!4 Burke, Sociología..., op. cit., p. 98. 

5 De Michel Foucault véase L'ordre du discours. Legon inaugurale au College de France 
prononcée le 2 décembre 1970, Microfisica del poder y La verdad y las formas jurídicas. Para un 
análisis de la primera parte de su obra en el contexto intelectual en que se forjó, véase Luce 
Giard (dir.), Michel Foucault. Lire V'auvre, especialmente el artículo de Jacques Revel, “Le 
moment historiographique”. 

'6 Cf. René Rémond (dir.), Pour une histoire politique, Jacques Julliard, “La politique”; 
Joaquín Fermandois, “Vigencia de la historia política”. 
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ven disminuir su carga histórica individual y se ven implicados en procesos 
más complejos que comportan múltiples variables. La idea es permitir una 
apertura epistemológica y hermenéutica, y armarse de herramientas metodo- 
lógicas y conceptuales para observar los hechos y las formas del pasado con la 
flexibilidad necesaria para penetrar en procesos vividos en los rincones pro- 
fundos de la sociedad, en ese conjunto de elementos culturales, de creencias, 
de imágenes, de actitudes y de representaciones que evolucionan lentamente y 
que modelan una “mentalidad colectiva””. 

El poder, comprendido como un sistema de dominación y de control so- 
cial'*, y provisto de un marco administrativo adecuado, alcanza sus objetivos 
sobre la base de mecanismos coercitivos, disuasivos y persuasivos, con el fin 
de obtener la obediencia a sus mandatos y su propia estabilidad en el tiempo. 
Sin embargo, el fundamento esencial sobre el cual se basará la dominación no 
reposará sobre los pilares más objetivos de control, sino sobre el marco subjetivo 
de los mecanismos persuasivos, “las formas simbólicas, las prácticas rituales 
en las cuales se ha alojado el discurso ideológico”*. La dominación simbólica la 
entendemos, así, como una herramienta vital en la construcción de todo Esta- 
do. 

Esta aproximación a la historia política valoriza, así, todo un conjunto de 
representaciones colectivas cuyo estudio nos lleva a un tópico de investiga- 
ción que, según Jacques Le Goff, podríamos insertar en el dominio de una 
“antropología política histórica”?: el análisis de factores psicosociales donde 
la imagen de lo que “debe ser” es alimentada en forma permanente a través de 
todo un conjunto de expresiones públicas cargadas de sentido y socialmente 
integradoras. El sistema de poder va a cultivar así lo que se podría conceptualizar 
como la creencia en su legitimidad”. 


” Nuestra deuda con la llamada “historia de las mentalidades” es fundamental. Sus aportes 
permitieron a los historiadores de las décadas de los setenta y ochenta la comprensión -en la 
larga duración- de formas de comportamiento social, de prácticas colectivas más que indivi- 
duales, de hábitos enquistados, de sistemas de valores, de inclinaciones morales, de actitudes 
frente al poder y sus diferentes expresiones, etc. Véase el artículo de Jacques Revel, “Mentalités”, 
en A. Burguiére, Dictionnatre des sciences historiques. Sin duda debemos mencionar el trabajo 
clásico y, en buena medida, pionero, de Michel Vovelle, /déologiwes et mentalités. 

1% Cf. Pierre Clastres, La société contre l'État. 

1% Expresión de André Burguitre, en una reflexión a propósito de los trabajos de Mona 
Ozouf y Michel Vovelle sobre la fiesta: art. “Anthropologie historique”, Dictronnaire..., p. 58 
(traducción nuestra). 

21 “Préface á la nouvelle édition”, en Le Gofí, Chartier et Revel, of. cil., p. 17. 

21 En lo que concierne al concepto de “creencia” y a su enorme fuerza interna a nivel del 
imaginario colectivo, ver José Ortega y Gasset, “Ideas y creencias”. También debemos men 
cionar la obra clásica de Max Weber, Economía y socredad. Esbozo de sociología comprensiva, en la 
cual trabaja en profundidad el concepto de “dominación” y su relación con los diferentes tipos 
de legitimación del poder. Para efectos del presente trabajo, si bien es grande la tentación de 
ligar nuestras hipótesis al concepto de “legitimación carismática” propuesto por dicho autor, 
sólo podríamos hacerlo de una forma muy relativa. En efecto, en la tipología que él utiliza, la 
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Los actos rituales y las ceremonias —estas últimas entendidas como un 
conjunto articulado de ritos- deben comprenderse, por lo tanto, como “actos 
de comunicación”. Estos se llevan a cabo a través de conductas convencionales 
no-verbales -inclinar la cabeza, izar una bandera, sentarse o avanzar en medio 
de un cortejo en un lugar privilegiado...-, en una relación visual con símbolos 
no-verbales -la cruz, una bandera o estandarte, un catafalco funerario, el sello 
real, la representación plástica de un santo...- y con el apoyo de un trasfondo 
de códigos sonoros adecuados a la ocasión —ritmo sincopado de instrumentos 
militares, cantos y música religiosa, descarga de armas de fuego, repique de 
campanas...”. 

Nos inclinamos a adoptar, en consecuencia —y pese a los riesgos de su 
imprecisión-, el término “símbolo” utilizado por Clifford Geertz, que designa 
cualquier objeto, acción, hecho, calidad o relación que sirva como vehículo de 
una concepción”. En lo que concierne a nuestro objeto, serán las concepciones 
del sistema de poder dominante las que serán canalizadas a través de los diver- 
sos “símbolos” litúrgicos y las que darán a estos últimos su significación. 

Otra contribución de Geertz a nuestra investigación es la importancia que 
le atribuye a las emociones y a los sentimientos en tanto que “artefactos cultu- 
rales”. Las liturgias y los eventos festivos se servían, justamente, del impacto 
emocional de sus formas y contenidos, apelando a la receptividad sensitiva de 
la comunidad. 

Como consecuencia lógica de los argumentos anteriores, aplicados en el 
contexto de América colonial, aparece en nuestra línea de estudio un actor 
medular y evidente del espacio litúrgico: la Iglesia. Ella controla y fundamen- 
ta una parte esencial de este universo de representaciones, en tanto que institu- 
ción del sistema de poder -sobre la base jurídica del Real Patronato—. Además, 
en tanto que intermediaria oficial de las fuerzas sobrenaturales, adquiere un 
papel especial y definitivo en la alimentación de la legitimación ideológica de 


aplicación sociológica de esta idea se refiere a la autoridad proyectada por una persona presente 
corporalmente y no diluida en un universo de simbolos y de representaciones vicarias, como 
sucedía con el ejercicio de la autoridad del Rey en América. Weber se aplica, en todo caso, a 
dar la necesaria complejidad al tipo puro, cuando apunta que, en términos históricos, la 
tipología de carismas es muy variada y entremezclada. No es inútil señalar, en todo caso, que 
uno de entre ellos, el denominado “carisma institucional”, podría aproximarse a la realidad 
particular de nuestra reflexión sobre América colonial. Esto también es pertinente respecto a la 
idea de “rutinización” del carisma, si lo ligamos a la importancia de la repetición en el tiempo 
de los mecanismos litúrgicos de legitimación: cf. pp. 170-173, 193-197 y 203. Sobre las 
máscaras rituales del poder, en la perspectiva de la configuración de un espacio simbólico 
emotivo legitimante, véase Carmelo Lisón Tolosana, La imagen del Rey (monarquía, realeza y 
poder ritual en la Casa de los Austrias), p. 136. También el trabajo de Jean-Jacques Wunenburger, 
La fete, le jeu et le sacré. 

22 Cf. Carole Leal Curiel, El discurso de la fidelidad. Construcción social del espacio como 
símbolo del poder regio (Venezuela, siglo xv), pp. 102-103. 

12 Clifford Geertz, La interpretación de las culturas, p. 81. 
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dicho sistema, diseñando una frontera difusa y ambigua entre “lo político” y 
lo propiamente religioso. 

Lo sagrado y su intermediario institucional participan, así, en forma di- 
recta y estrechamente ligados a este juego legitimante. En una sociedad donde 
lo visual y lo gestual tienen un peso decisivo en la estructuración de represen- 
taciones mentales de las jerarquías y de los roles sociales, los rituales eclesiás- 
ticos, acentuados por el Barroco militante de la Contrarreforma, van a jugar 
un papel determinante en la configuración y alimentación de un imaginario 
colectivo sensible y persuadible. 

En consecuencia, la “fiesta política”, durante el periodo estudiado, la enten- 
demos como una forma elaborada de ritual, una liturgia cívico-religiosa consti- 
tuida por ceremonias solemnes en el templo y en otros espacios urbanos carga- 
dos de simbolismo**, con procesiones o cortejos laicos, etc. Todo ello sin olvidar 
los eventos lúdicos más o menos profanos, los ruidos apoteósicos y las itumina- 
ciones nocturnas extraordinarias. Las diversiones públicas juegan un papel im- 
portante no sólo porque aportan el atractivo de un gozo colectivo —aparente- 
mente inocuo-, sino, también, como lo veremos, porque apoyan los objetivos 
legitimantes de los actores del poder, quienes cuentan en ellas con otras posibi- 
lidades de presencias simbólicas. La fiesta político-religiosa comprendía, así, 
ritos diferentes y polisémicos, más o menos serios, más o menos estereotipados 
por la ley y la costumbre, que se incluían con sus códigos, sus momentos y sus 
lugares específicos en la globalidad del evento. 

De ahí nuestro interés por valorizar como veta historiográfica una “antro- 
pología del ritual”, en los términos planteados por Claude Riviére”, a partir 
de un estudio “morfológico” de las liturgias incluyendo las fiestas oficiales, 
las ceremonias públicas, y los ritos y símbolos de un amplio espectro sacro- 
profano- así como su “función” social e ideológica”. 

En definitiva, el concepto de “ceremonia”, ese “tonjunto articulado de 
elementos rituales que fijan a través de los objetos, los gestos y las palabras el 
lugar que corresponde a cada uno en la jerarquía de poderes””, constituye el 
nódulo de nuestra aproximación a la historia política. En tanto que expresión 
sublimada de dichas jerarquías, los ritos y las ceremonias estereotipadas se 
ligan a la estructura misma de cada sociedad. De ahí el hecho que cuando 
estudiamos estas últimas debemos reflexionar sobre el funcionamiento de lo 
que Lucy Mair llama “unidades rituales”, constituidas por los diversos grupos 
sociales. Debemos interrogarnos sobre las formas a través de las cuales el 


14 Véase al respecto el estudio de Francesco Remoti, Pietro Scarduelli y Ugo Fabietti, 
Centri, ritualita, potere. Significato antropologici dello spazio. 

2 Claude Riviére, Les liturgies politiques. 

4* Cf. Carlo Ginzburg, Mitos, emblemas, indicios. Morfología e historia. 

27 Michele Fogel, Les cérémonies de l'information dans la France du xvr au milicu du xvur 
siécle, p. 18 (traducción nuestra). 
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status de ciertas personas, grupos o instituciones se refleja en los roles rituales 
que les son asignados”. Cuando se analizan diferentes ceremonias, conside- 
rándolas como hechos institucionales, es fundamental preguntarse cómo, para 
qué, dónde y quién las efectúa. 

A esas preguntas globales se agregan cuestiones más especificas: ¿Cómo 
se reproducen, en una capital imperial periférica, los mecanismos simbólicos 
que portan la legitimación de los poderes dominantes? ¿Dónde está el papel 
de lo religioso en esta estrategia? ¿En qué espacios y bajo qué criterios se 
posicionan los actores locales? ¿Que hay de particular y de general en esta 
reproducción en Santiago durante el periodo estudiado? ¿Quien es legitimado 
y cómo?... En fin, estos puntos forman parte de las múltiples interrogantes que 
guiaron el diálogo con nuestras fuentes y a las cuales daremos respuesta en las 


páginas siguientes. 


12 Lucy Mair, Introducción a la antropología social, pp. 214-215. Como señala Claude 
Riviére, “Tanto en un mundo religioso como en las sociedades civiles, los ritos tienen como fin 
reiterar y reforzar lazos, expresar conílictos para superarlos (lo que plantea el problema de los 
logros y de los niveles de la integración), renovar y revivificar creencias, propagar las ideas de 
una cultura y darles una forma (lo que remite a una dimensión cognitiva), delimitar roles e 
intentar estructurar en compartimientos la manera a través de la cual una sociedad o un grupo 
social se piensa”: “Pour une approche des rituels séculiers” (traducción nuestra). 


32 


PRIMERA PARTE 


EL ESPACIO, LOS HOMBRES, 
LAS INSTITUCIONES 


SANTIAGO, UNA CAPITAL PERIFÉRICA 


El valle del río Mapocho se presentó, desde los primeros momentos de la con- 
quista, como el lugar ideal para la reproducción de un espacio urbano europeo. 
Desde mediados del siglo xv1, Santiago del Nuevo Extremo comienza a trans- 
formarse lentamente en un asentamiento de base referencial para los inmigrantes 
hispanos. La configuración institucional alcanzada a principios del siglo xvun, 
con la instalación de los principales organismos estatales, corona el proceso de 
consolidación de su rol político. A ello se agrega la estabilización económica 
del Valle Central -con la modestia de producción y de intercambios que carac- 
terizará a la “ruralización” chilena—, el movimiento dinámico producido por el 
mestizaje y las diferenciaciones sociales, las migraciones —-externas e internas-, 
la estructuración de las jerarquías locales, etc. Por su parte, la elite regional, 
basándose en su riqueza relativa y en su prestigio, adquiere tempranamente el 
control sobre el Cabildo de la ciudad. A partir de él, imprimirá todo el peso de 
su presencia en el despliegue local del sistema imperial, transformándose en un 
factor político complementario a la burocracia estatal. Santiago se alza, asi, 
como el principal oasis de urbanismo del reino; un polo colonizador, equidis- 
tante de La Serena —hacia el norte— y de la frontera araucana del sur. Un peque- 
ño villorrio del imperio donde también se desarrollarán las condiciones necesa- 
rias para implantar, a su vez, los mecanismos de persuasión simbólica del poder. 


UNA “ISLA” URBANA 


La capital civil 
frente a la guerra 


La importancia del establecimiento de una base urbana no sólo respondía a 
una pauta de organización social surgida en el seno de los conquistadores y 
vista como la única forma posible en su ideal cultural. La ciudad era también 
una condición fundamental para el control de un territorio por parte del esta- 
do monárquico. Ya en las instrucciones de población otorgadas a Nicolás de 
Ovando en 1501 y 1503, así como en las diversas capitulaciones convenidas 
con los jefes de las expediciones, quedó explícitamente señalada la obligación 
primera de agrupar a los nuevos colonos en ciudades. No sólo se trataba de 
impedir la dispersión rural sino lograr un efectivo control político y una cen- 
tralización de los recursos. Será en el marco de la base urbana, exclusivamen- 
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te, donde el sistema estatal —justicia, administración, defensa, Iglesia,...- podrá 
estructurar la malla institucional armónica de su poder y sentar los pilares 
fundamentales del dominio en el “Nuevo Mundo”*. 

La pequeña ciudad de Santiago responderá a esos mismos objetivos. En 
1541, Pedro de Valdivia escoge un valle apropiado, estratégico para la defensa 
y, no menos importante, con características geográficas similares a su lejana 
Extremadura. No debemos olvidar que la reproducción americana de los ele- 
mentos culturales europeos no sólo responderá a objetivos de dominio sino a 
una necesidad vital de los propios inmigrantes hispanos: el refuerzo de sus 
raíces identitarias. Chile central presentaba, así, un espectro ambiental propi- 
cio para el reencuentro psicológico con el terruño castellano”. 

Sin embargo, las preocupaciones del imperio y la presencia del Estado se 
centrarán, por esa época, en las dificultades para dominar a las poblaciones 
araucanas”. Durante todo el siglo xvi Santiago vivirá en un segundo plano y 
al ritmo de la actividad bélica del sur, pues serán los habitantes de la capital 
quienes llenarán las necesidades guerreras y logísticas de la lucha. Los vecinos 
ricos debían contribuir con parte del oro extraído por sus indios encomenda- 
dos, con alimentos, caballos, sillas y vestimentas. Además, muchas veces se 
veían contreñidos a ir personalmente a combatir, ofrecer parte de su mano de 
obra y hasta a sus propios hijos a fin de reforzar las líneas hispanas”. Apenas 
llegados los nuevos gobernadores, sus primeras órdenes eran preparar grandes 
sembrados, domar potros y fabricar toda clase de manufacturas para enviarlas 
a la frontera**. 


2% Mario Góngora, El Estado en el derecho indiano. Época de fundación, 1492-1570, pp. 69, 
180 y 234; R.L.I., lib. rv, tit. 8, leyes 2, 3, 7 y 11, y lib. 11, tit. 15, ley 86. Ver también Horst 
Pietschman, El Estado y su evolución al principio de la colonización española de América, p. 37. 

Y Las cartas enviadas por Valdivia a Carlos V insistían repetidamente sobre este aspecto 
y sobre las bondades ofrecidas por la naturaleza chilena, como pobre substituto a la falta de las 
ansiadas riquezas mineras; véanse: Cartas de Pedro de Valdivia que tratan del descubrimiento y 
conquista de Chile. La ceremonia ritual de toma de posesión de un territorio y fundación de una 
ciudad se halla reproducida parcialmente en Bernardino Bravo Lira, “Monarquía y estado en 
Chile”, p. 19, Se trata de la ciudad de Copiapó, que puede responder al estereotipo jurídico 
común al resto del continente. 

* Hemos mantenido el etnónimo tradicional de “araucano” para designar a los habitantes 
al sur del río Biobío, si bien los avances en la etnohistoria han demostrado que durante los 
siglos XVI y xVu dicho término sólo era utilizado por los indígenas de la parcialidad de Arauco. 
Tampoco correspondería el etnónimo de “mapuche”, pues éste sólo aparece en la documenta- 
ción a partir de mediados del siglo xv. El etnónimo correcto, usado por el conjunto de 
indígenas habitantes en la zona centro-sur de Chile, era el de “reche” (hombre verdadero, 
auténtico): Guillaume Boccara, “Organisation sociale, guerre de captation et ethnogenése 
chez les Reche-Mapuche á Pépoque caloniale”, pp. 88-91. De este mismo autor, véase Guerre 
el ethnogenése mapuche dans le Chili colonial. 

2 Diego de Rosales, Historia general del reino de Chile. Flandes indiano, tomo 1, p. 570. 

% Diego Barros Arana, /fistoria jeneral de Chile, tomo u1, p. 29. 
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Concepción asume una función paralela y de creciente preponderancia 
frente a la capital oficial. Centro de la atención política, por ser la urbe vecina 
a la zona de guerra, en ella habitaba el gobernador del reino y su familia 
durante la mayor parte de su mandato e incluso fue sede de la primera Au- 
diencia Real establecida en el país, entre 1567 y 1575. La gran contraofensiva 
indígena de fines de siglo y la consiguiente pérdida de las fundaciones urbanas 
implantadas al sur del río Biobío cambiará, sin embargo, la inclinación de la 
balanza. El establecimiento de un ejército asalariado y, de hecho, permanente, 
eliminará casi por completo la participación activa de los habitantes santiaguinos 
en la guerra, comenzando por la supresión de la participación militar obliga- 
toria*, El nuevo escenario de una frontera estable, por su parte, marcará el 
papel futuro de Concepción como una plaza de predominio militar, transfor- 
mándose en un bastión de protección de las regiones de paz ubicadas hacia el 
norte. 

Desde comienzos del siglo xvi, entonces, se consolida la primacía de la 
ciudad de Santiago, la única capaz de abrigar el tejido civil del gobierno 
estatal. Mientras a lo largo de dicho siglo se mantuvo vigente el esquema 
militar en La Serena, Concepción y Chillán*, Santiago reproducia progresi- 
vamente un modelo de vida urbana civil y burocrática. Un modelo basado en 
la ciudad administrativa, centro de la principal red de organismos contralores 
y reguladora del tráfico comercial del Valle Central. La refundación -en 1609- 
de la Real Audiencia, ahora en forma permanente y en Santiago, vendrá a 
poner el sello definitivo a su rol de capital política, pese a que el gobernador 
continuará su ausencia por largas décadas, entretenido en los juegos bélicos 
del sur. Como indicaba a fines del siglo xvin el cronista Vicente Carvallo y 
Goyeneche, 


“Casi desde su nacimiento alejó esta ciudad, de sí y de sus contornos, la 
guerra, y desde la mitad del siglo pasado jamás se atrevieron sus funestos 


3“El 16 de agosto de 1633, el obispo de Santiago escribía al rey : “[...] que no teniendo 
antes con qué pagar la gente de guerra sería forzoso para sustentarla hacer que los vecinos de 
esta ciudad que gozaban de la paz contribuyesen para la guerra y por no venir de España la 
gente necesaria cuando era menester socorros apercibir a los vecinos y moradores para susten- 
tarla. Esto cesó después que se libró el situado como se vio antes de la venida de los oidores 
algunos años que se hallaron sólos los gobernadores que por no tener necesidad no hacían los 
dichos apercibimientos ni se cobraban derramas porque era suficiente el situado para pagar la 
gente que militaba entonces y venir más socorros de ella de España, por haber de que se 
pagasen sus sueldos”: B.N.B.M.Ms., vol. 238, pza. 6434, fis. 351-360, 

35 Armando de Ramón, Santiago de Chile (1541-1991). Historia de una sociedad urbana, pp. 41- 
42; Vicente Carvallo y Goyeneche, Descripción histórico-geográfica del reino de Chile, C.H.Ch., 
tomo X, pp. 101-102; Crescente Errázuriz, Historia de Chile durante los gobiernos de García Ramón, 
Merlo de la Fuente y Jaraquemada, tomo 11, p. 27; Barros Arana, Historia..., 0f.. cit., tomo v, p. 341. 

26 Véase la observación que hacen al respecto los viajeros Jorge Juan y Antonio de Ulloa, 
Relacion historica del viage a la America meridional, tomo n1, lib. n, p. 340. 
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estragos a atravesar las corrientes del caudaloso Maule, y logrando au- 
mentarse en las tranquilidades de una perpetua paz, se hizo el centro del 
comercio de todo el reino entre sus provincias, y con estos reinos y los del 
Perú y Buenos Aires”*”, 


La guerra se aleja pero retorna con cierta frecuencia a las preocupaciones 
de la capital. Algunas grandes rebeliones, como la de 1654, motivaron la 
renovación de las viejas costumbres de contribuciones para sostener la fronte- 
ra. Como veremos, la elite santiaguina valorizaba permanentemente el “enno- 
blecimiento” militar que había “heredado” de sus ancestros, al participar en la 
conquista y en la guerra de Arauco, insistiendo, en la justificación de las diver- 
sas peticiones que enviaba a la metrópoli, sobre los méritos que tal condición 
implicaba para sus apellidos. 

En las condiciones del siglo xv11, sin embargo, pesaba más la vida urbana 
pacífica y comercial, por lo que preferían vivir dicho rol militar en un plano 
más bien simbólico, como un elemento legitimador de su status más bien que 
como una acción real. El ejército asalariado y estable de la frontera había 
dejado en el pasado el sacrificio, había diluido los deberes militares adscritos 
al otorgamiento de encomiendas y había transformado la guerra en una activi- 
dad progresivamente ligada al tráfico mercantil y a la pacificación misional. 


El peso relativo 
de su población... 


La estabilidad adquirida por Santiago en su rol de capital del reino era percibida 
como la consecuencia natural de su ubicación geográfica, alejada del teatro de 
la guerra y equidistante del resto de los asentamientos urbanos. Así lo explica- 
ba el gobernador Luis Merlo de la Fuente al Rey, criticando los proyectos del 
jesuita Luis de Valdivia —promotor de la “guerra defensiva”*- de trasladar 
nuevamente la Audiencia a Concepción. Luego de señalar la distancia 
desproporcionada que existía entre esta última y las otras “ciudades”, compa- 
raba la ubicación central de la capital chilena con la que tenía Madrid respecto 


de España, 


7 Carvallo y Goyeneche, Descripción..., of. cit., tomo x, p. 52. 

%% Esta táctica, desplegada entre 1612 y 1625, consistía en eliminar toda intervención 
armada en el territorio al sur del Biobío, manteniéndose exclusivamente en la defensa de las 
posesiones adquiridas. Sólo los misioneros podrían traspasar el río. Además del fracaso evi- 
dente del plan, los intereses económicos en juego -entre los que destacaba la circulación de 
indígenas capturados para servir como mano de obra esclava- motivaron una sucesión de 
informes en contra, emanados de autoridades militares y de los propios pobladores. La cédula 
de restablecimiento de las operaciones ofensivas, por la que tanto habian presionado los 
encomenderos de Santiago, fue finalmente pregonada y celebrada públicamente en las calles de 
la capital a comienzos de 1625: Barros Arana, Historia..., op. cit., tomo tv, p. 205. 
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“[...] en todo semejante la ciudad de Santiago porque es la cabecera princi- 
pal de aquella gobernación y es la más abastecida y populosa de todo el 
reino, y está treinta leguas de la ciudad de Mendoza y sesenta de la de San 
Juan de la Frontera y ochenta de la de San Luis de Loyola [estas tres 
ubicadas en la provincia trasandina de Cuyo] y setenta de Coquimbo y 
sesenta de la de San Bartolomé de Chillán y setenta de la Concepción. De 
modo que está en contorno y medianía de todas las dichas ciudades [..."*, 


Conviene relativizar, en todo caso, la utilización del término “ciudad”. 
Estamos hablando de villorrios pequeños, cuyo grado de importancia regional 
siempre hay que relacionarlo con el carácter periférico que tuvo Chile. De 
esta manera, Santiago se destacaba sólo en relación con el resto de las aldeas 
que constituían los frágiles espacios urbanos del reino. Y ello sin dejar de ser, 
al menos durante buena parte del siglo xvn, algo más que aquella “espaciosa 
villa rural” de fines del siglo xv1, como la llamaba Benjamín Vicuña Mackenna”. 

Es difícil establecer parámetros de medición comparativa. La extensión 
de las urbes, a partir de la cantidad de población, sólo podemos diseñarla 
sobre la base de cifras generales y poco fiables. En 1632, por ejemplo, el 
obispo de Santiago informaba respecto de la población hispana asentada en 
ellas: Santiago contaba con alrededor de trescientos vecinos y moradores, en 
tanto que Concepción no alcanzaba a cien; le seguía Chillán, que no llegaba a 
setenta vecinos —casi todos formaban parte de la compañía de soldados asenta- 
da en dicho lugar- y La Serena, con menos de cuarenta. Del otro lado de la 
cordillera, en la provincia de Cuyo, el conjunto de las tres aldeas que allí 
había no alcanzaba a sumar ochenta habitantes, entre vecinos y moradores”, 
El Obispo no entrega más indicaciones sobre las características de estas cifras; 
al parecer serían sólo hombres, jefes de familia, y se exceptuaría la población 
de religiosos, así como los indígenas y “castas”. En todo caso, dicho informe 
nos permite establecer la modestia general de estos asentamientos, así como el 
peso relativamente importante que jugaba la capital en relación con la débil 
concentración de las otras urbes. 

Para comienzos del siglo xvu, la tesis de Jean-Paul Zúñiga ha establecido 
algunos cálculos basados en los informes del oidor Hernando Machado y del 


%% Carta de 4 de abril de 1623, B.N.B.M.Ms,, vol. 125, pza. 2247, fis. 117-130. 

* Benjamín Vicuña Mackenna, Historia de Santiago, en Obras completas, tomo X |1], p. 174. 

ti Carta al Rey, 10 de febrero de 1632, B.N.B.M.Ms., vol. 238, pza. 6432, fjs. 340-346; 
reproducida también en C.D.A.S,, 1, pp. 150-151. La misma información la repite en otra carta 
de 16 de agosto de 1633, B.N.B.M.Ms., vol. 238, pza. 6434, fis. 351-360. En 1620 el Cabildo 
contaba en 250 el número de sus vecinos: Barros Arana, Historia..., 0f. cil., tomo Tv, p. 284. Por 
su parte, Armando de Ramón señala para fines del siglo xvi la cifra de 350-400 vecinos, de los 
cuales 26 eran encomenderos: Santiago de Chile..., of. cit., pp. 47-48. Véanse las informaciones, 
algo dispersas, del cronista Antonio Vázquez de Espinosa (c. 1614), en su Descripción del reino de 
Chile [1630], parte relativa a Chile del Compendio y descripción de las Indias Occidentales, pp. 40-43. 
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gobernador Alonso de Ribera*. La población hispanocriolla de la capital - 
incluyendo su jurisdicción próxima-— ascendería a unas dos mil personas (in- 
cluidos los religiosos), más otros nueve mil habitantes, entre indígenas, africa- 
nos y “castas”. Un informe elaborado en 1610 por el oidor Gabriel de Celada 
señalaba para este mismo distrito un total de dos mil ochocientos indios tribu- 
tarios“. A la fecha del terremoto de 1647 el radio propiamente urbano conta- 
ba, por su parte, con cerca de cuatro mil personas**. 

Hacia fines del mismo siglo la población total de la jurisdicción capitalina 
no habría experimentado una gran variación. Más bien su crecimiento se habría 
estancado, llegando a un número de doce mil a quince mil habitantes. Según 
Armando de Ramón, sin embargo, el cambio se habría producido en terminos 
de sus proporciones “raciales”. Este autor comenta que, luego de revisar los 
padrones de bautizos de la parroquia del Sagrario (con jurisdicción en el casco 
urbano), queda claro que hacia el período 1681-1695 los grupos hispanocriollos 
-con toda la ambigiiedad que esta denominación tenía, en vista del abundante 
mestizaje que lo alimentaba- ya llegaban a formar una mayoría”. 


PV AAA PP... 


fue De Penco 


Bahía de Penco (Concepción). Amédée Frézier, Relation du voyage de la Mer du Sud (1716). 

“4 Zúñiga, Espagnols..., op. cit., pp. 116-117. 

* El informe del oidor Celada es citado por Errázuriz, Historia..., of. cit., tomo 11, p. 21. El 
oidor Machado apuntaba, en 1614, un total de 2.345 indígenas para ese mismo distrito: cit. en 
Vázquez de Espinosa, of. cil., p. 45. Armando de Ramón señala que en los cincuenta años que 
transcurren entre 1575 y 1625, la población hispanocriolla de Santiago se habría duplicado 
desde unos mil a dos mil o más. Ello se debería sobre todo a la inmigración proveniente de los 
refugiados de las ciudades del sur -cuando la gran contraofensiva mapuche de 1598 a 1602- 
y desde el Perú, con el desarrollo del comercio con el virreinato: Santiago de Chile..., of. cil., p. 
49 y ss.; Diego Barros Arana, por su parte, señala una población de no menos de tres mil 
habitantes de origen español hacia 1630: Historia... op. cil., tomo 1v, p. 284. 

$ De Ramón, Santiago de Chile..., op. cit., p. 75. 

1 Op. cil., p. 97. Ver también Gerónimo de Quiroga, Compendio histórico de los más 
principales sucesos de la conquista y guerra del reino de Chile hasta el año de 7659, p. 186. Cf. Juan 
Benavides, “Arquitectura e ingeniería en la época de Carlos 111. Un legado de la Ilustración a 
la Capitanía General de Chile”, quien señala que hacia 1730 la capital tendría sólo entre ocho 
mil y diez mil habitantes. Según Diego Barros Arana, a comienzos del siglo xvin toda la 
población del reino no pasaba de ochenta mil habitantes, aumentando a cerca de ciento veinte 
mil hacia 1740: Historia..., of. cil, tomo vn, pp. 313-315. 
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En todo caso, el aparente estancamiento demográfico y el número relati- 
vamente bajo de la población de Santiago cambia completamente de sentido 
al compararlo con la situación de las otras “ciudades” del reino. Hacia co- 
mienzos del siglo xIx, cuando la población urbana de la capital se acercaba a 
los treinta mil habitantes, ninguna otra ciudad alcanzaba aún los siete mil, ni 
siquiera Concepción, que a la sazón era residencia de un Obispo, cabecera de 
una intendencia, asiento del poder militar del reino y centro del comercio de 
la región sur**. 

La situación de los otros asentamientos era aún más modesta. En 1712, el 
viajero Amédée Frézier se sorprendía de que, fuera de la capital, apenas exis- 
tieran otras urbes “que valgan más que nuestras aldeas”. La Serena -según este 
francés- contaba con una distribución espacial que la hacía parecer una ciu- 
dad, “pero los pocos habitantes que hay, la incomodidad de las calles sin 
pavimento, la pobreza de las casas edificadas de barro y cubiertas con rastro- 
jos, la hacen parecerse a un campo”. A fines del siglo xvi: tenía sólo 2.519 
habitantes —de los cuales la mitad eran hispanocriollos—, lo que implicaba una 
débil proporción si la comparamos con los quince mil habitantes existentes en 
toda su provincia a mediados de la misma centuria*, 

Valparaíso, a comienzos del siglo xv11, no era más que una aglomeración 
de chozas alrededor de una pobre iglesia. Sólo concentraba un mayor número 
de personas —de forma efímera, en su mayor parte venida de la capital- cuan- 
do arribaba o partía algún barco”. Según Frézier, a comienzos del siglo XVI, 
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Vista de La Serena. Frézier, op. cit. (1716). 


1* Barros Arana, Historia..., 0f. cil., tomo Vu, pp. 453-454, 

1 Frézier, of. cit., pp. 80 y 123. 

1% Carvallo y Goyeneche, Descripción..., of. cit., C.H.Ch., tomo x, p. 70; José Perez 
García, Historia natural, militar, civil y sagrada del reino de Chile en su descubrimiento, conquista, 
gobierno, población, predicación evangélica, erección de caledrales y pacificación, C.H.Ch., tomo 
xxt1, pp. 73-74. Los viajeros Jorge Juan y Antonio de Ulloa nos informan que hacia 1740 esta 
ciudad contaba con cuatrocientas a quinientas familias, sin especificar el origen étnico, aunque 
consignando la escasez de indigenas: 0f. cil., tomo m1, hib. u, pp. 345-346. 

1% De hecho, el nuevo gobernador Juan de Jaraquemada se sorprendió al llegar a dicho 
puerto y darse cuenta del abandono en que se encontraba: “Presumiendo de la importancia 
que es para la seguridad de este reino y de los del Perú que estuviese con la custodia y guardia 
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este puerto no era más que una pequeña aldea poblada de unas ciento cincuen- 
ta familias, de las cuales sólo unas treinta eran de “blancos”. Y si bien a media- 
dos del mismo siglo había alcanzado los dos mil habitantes, era superado por 
la recientemente fundada villa de San José de Logroño (1743), capital de la 
provincia, que contaba con tres mil personas”. 

Por su parte, Chillán, a mediados del siglo XvI11, aún era muy pequeña, con 
sólo doscientos a trescientos habitantes y entre ellos muy pocos hispanocriollos”. 


...frente a un espacio rural 
predominante 


Santiago no sólo era una “isla” de la zona de paz por su diferencia notoria con las 
otras urbes en términos de tamaño fisico, población y peso político. Lo era, 
además, como consecuencia de la dispersión demográfica y de la gran ausencia 
de otros asentamientos en el Valle Central hasta avanzadas décadas del siglo XVII. 
La ruralización que caracterizó al reino provocó un aislamiento físico drástico de 
la capital. Ésta quedó rodeada por extensos espacios donde las únicas “concentra- 
ciones” poblacionales eran las casas centrales de las grandes propiedades 
agropecuarias, ciertos conventos dispersos y los “pueblos de indios”. Algunos 
caminos permitían una frágil comunicación, pero eran inseguros y generalmente 
estaban en mal estado, lo que demoraba enormemente la duración de los viajes. 
Sólo el puerto de Valparaíso permitía una ligazón marítima con las otras “ciuda- 
des”, aunque en general la gente viajaba muy poco. En su gran mayoría, los 
habitantes del reino pasaban toda su vida en la localidad que los vio nacer”. 
En 1700, el obispo de Concepción escribía al rey manifestando el estado 
de “barbarie” en que había encontrado la parte de Chile comprendida entre 
dicha ciudad y Santiago, no habiendo visto una sola aldea, sino solamente 
ranchos dispersos por el campo. La inoperancia de los proyectos, las arraiga- 
das costumbres y el peso aplastante del estilo de vida rural abortaban la mayor 
parte de los intentos urbanizadores. Por eso, por ejemplo, hubo de pasar más 
de un siglo entre la decisión de poblar el partido de Quillota, en 1607, y la 
fundación oficial -si bien aún sobre el papel- de la villa de San Martín de la 
Concha, en 1717**, A mediados del siglo xvi los viajeros Jorge Juan y Antonio 


conveniente, le hallé yermo |...] me causó admiración que, siendo este sitio tan menesteroso, 
estuviese con poco resguardo [...]”: carta del Gobernador al Rey, 29 de enero de 1611, cit. en 
Errázuriz, Historia..., op. cit, p. 197. 

9 Pérez García, Historia..., of. cil, C.H.Ch., tomo XXu, pp. 86 y 88. Recién a fines de 
dicho siglo el puerto alcanzó los tres mil habitantes (Carvallo y Goyeneche, Descripción... of. 
cit., C.H.Ch., tomo x, p. 91) llegando a alrededor de cuatro mil quinientos en 1808. 

Juan y De Ulloa, of. cit., tomo 111, lib. 1, pp. 345-346. 

32 Barros Arana, Historia..., 0p. cil., tomo vi, pp. 405-406. 

3 Eduardo Cavieres y René Salinas, Amor, sexo y matrimonio en Chile tradicional, p. 93. 
Una constatación similar en Carvallo y Goyeneche, Descripción..., op. cit., C.H.Ch., tomo x. 
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de Ulloa señalaban que el corregimiento de Rancagua, pese a contar con un 
pueblo que hacía de cabeza administrativa, era considerado como “de campa- 
ña”: “Llámase assi (sic), porque la gente, que hay en él, vive esparcida en los 
campos sin union, ni formalidad de población, cada uno en su casa, y distantes 
unas de otras cuatro, seis, o más leguas”*, 

En 1692, el gobernador Tomás Marín de Poveda, informando al Rey sobre 
sus proyectos de fundar al menos una villa por cada corregimiento del reino, 
no dejaba de expresar los inconvenientes. No sólo había que hacer un gran 
esfuerzo estatal por estimularlas, sino que ni siquiera las planteaba como 
asentamientos permanentes. Según él, con estas urbes se daría el primer paso 
en el acercamiento de los habitantes rurales a la “vida política”, “aunque no se 
pueda conseguir que vivan en ellas todo el año sino que sólo se junten [para] 
las festividades de Corpus, Pascuas y Semana Santa”*, 

El censo general llevado a cabo en 1778 entrega nuevos elementos para el 
análisis. El obispado de Santiago contaba con una población global de 203.732 
habitantes (exceptuando la provincia de Cuyo). Si consideramos que a esa 
fecha la población de la capital era cercana a los veinticuatro mil habitantes y 
le sumamos la escasa población de los otros villorrios que conformaban el 
marco urbano de la época, podemos darnos cuenta de la gran desproporción 
que existía entre este último y el mundo rural. Algo similar acontecía con el 
obispado de Concepción, que contaba con 105.114 habitantes y cuya ciudad 
capital congregaba menos de siete mil al terminar el siglo”. 


4 Juan y De Ulloa, of. cit., tomo In, lib. 11, p. 342. 

35 Carta de 16 de noviembre de 1692, B.N.B.M.Ms,, vol. 168, pza. 3497, fj. 125. Nótese 
la relación implícita que establece la principal autoridad del reimo entre la concentración 
urbana —-incluso efimera— y el rol “civilizador” jugado por la Iglesia, con vistas a lograr la 
inserción de la esquiva población rural en los moldes culturales y legales oficiales. Desde los 
primeros tiempos la autoridad eclesiástica había recalcado la necesidad de atraer a los indíge- 
nas a la vida “política” de las urbes como condición para hacerlos vivir cristianamente: véanse 
las conclusiones del tercer concilio limense, cit. en Maximiliano Salinas, Historia del pueblo de 
Dios en Chile, p. 41. En A.G.L, “Chile”, vol. 87, se encuentran varios expedientes que dan 
cuenta de las dificultades que existían aún en el siglo xvm para reducir a asentamientos 
urbanos a la población de las haciendas, conforme a lo ordenado por una cédula real de 26 de 
-abril de 1703- “[...] reducir al orden y a la vida política [...J”. Véanse también los términos en 
que se expresa el autor anónimo de la “Representación del reyno de Chile sobre laimportancia 
y necesidad de reducir a pueblos sus habitadores, dispersos por los campos”, reproducida en 
José Toribio Medina, Biblioteca hispano-chilena (1523-1817), tomo 111, pp. 316-327. 

3* Marcello Carmagnani y Herbert Klein, “Demografía histórica: la población del obispa- 
do de Santiago. 1777-1778”. El distrito más poblado del obispado de Santiago era justamente 
el partido de la capital, con alrededor de sesenta y cuatro mil habitantes -de los cuales cerca de 
veinticuatro mil vivían en los términos de la ciudad-. Cf. Carvallo y Goyeneche, Descrip- 
ción..., Of. cit, C.H.Ch., tomo X, p. 111; en la página 91 este autor anota la cifra de cuarenta mil 
habitantes para la ciudad de Santiago a fines de siglo, mientras Diego Barros Arana señala 
treinta mil en su Historia..., of. cil., tomo VI, pp. 313-315. Nosotros hemos preferido utilizar las 
cifras del propio censo señalado. 
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A fines de la época colonial habían ya en el reino treinta “ciudades”, la 
mayoría fruto de un vasto plan de fundaciones urbanas puesto en práctica por 
las autoridades ilustradas. Su impacto, sin embargo, fue mucho más lento de 
lo que pretendían sus promotores. Muchos de los pueblos establecidos lo eran 
casi sólo de nombre, pues contaban con unas cuantas casas agrupadas alrede- 
dor de la iglesia parroquial y no tenían más que algunos centenares de habi- 
tantes. Entre todas concentraban menos de un tercio de la población total del 
reino”. 

Santiago se mantuvo, así, relativamente, con su modestia y carácter pro- 
vinciano, y en medio de un peso rural omnipresente, como el principal asen- 
tamiento urbano. 


¿UNA SOCIEDAD DINÁMICA?" 
El “desorden” de los dominados 


Santiago, pese a su pequeña dimensión y a su papel de capital de una colonia 
periférica y, por lo tanto, a su lugar marginal entre las ciudades del imperio 
español, va a elaborar un escenario social que reflejará toda la complejidad 
propia del proceso colonizador que se estaba viviendo en América. 

A la llegada de los europeos, la cuenca del río Mapocho presentaba una 
población nativa relativamente frágil en su asentamiento espacial y en su po- 
tencial de resistencia al futuro conquistador. La presencia del estado incásico 
fue débil y apenas se esbozaba una tendencia a la centralización política de la 
cuenca, bajo el establecimiento de unos débiles señoríos, cuando se produjo el 
arribo de los europeos”. El control hispano, por lo tanto, será rápido y profun- 
do sobre los escombros de dichas sociedades. Sin las grandes resistencias cul- 
turales presentadas secularmente por los indígenas de otras regiones america- 
nas, la influencia del “substrato” autóctono del Valle Central chileno será muy 
limitada. Conviene retener esta idea para el momento en que analizemos la 


% Gabriel de Avilés, “Relación de gobierno que dejó el señor marqués de Avilés, presi- 
dente de Chile, a su sucesor el señor don Joaquín del Pino (1796-1797)”, p. 170; Barros Arana, 
Historia..., 0f. cit., tomo VI, pp. 453-454. A fines del siglo, la villa de San Agustín de Talca, 
fundada recién en 1742, a medio camino entre Santiago y Concepción, tenía, después de estas 
dos, la población más numerosa del reino, con cerca de cinco mil habitantes: Carvallo y 
Goyeneche, Descripción..., op. cit, C.H.Ch., tomo x, pp. 70 y 91. Esta realidad se mantuvo más 
allá del periodo de soberanía borbónica, como lo constataba a mediados del siglo x1x el 
naturalista francés Claude Gay, Agricultura chilena, pp. 154-155. 

%* Una versión preliminar de este capítulo se publicó bajo el título: “Une société 
dépersonnalisée? Ordre colonial et référents identitaires á Santiago du Chili au xvn" siécle”. 

$% Cf. Louis C. Faron, “Effects of Conquest on the Araucanian Picunche during the 
Spanish Colonisation of Chile: 1536-1635”; Leonardo León, La merma de la sociedad indígena 
en Chile central y la última guerra de los Promaucaes, 1541-1558. 
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reproducción de los modelos litúrgicos. En Santiago, como veremos, y a dife- 
rencia de las provincias de Mesoamérica y los Andes centrales, la presencia 
indígena relativamente menos numerosa y efectivamente más desestructurada 
en las festividades públicas permitirá una reproducción más pura e hispanizante 
del modelo cultural europeo. 

La población aborígen, además, sufrirá algunos de los problemas comu- 
nes al resto del continente como la caída demográfica causada por los trasla- 
dos y condiciones de trabajo y por las enfermedades pandémicas. El tifus y la 
viruela se convertirán en verdaderas catástrofes, sobre todo durante el siglo 
xvu%, De hecho, las actas del Cabildo nos informan con frecuencia de reunio- 
nes destinadas a “conferir la procesión y rogativas por la peste, que en tanto 
estrago de las vidas va haciendo en las casas de esta ciudad, chacras y estancias 
de su jurisdicción”*!, Por cierto, las sequías y terremotos aumentarán con cier- 
ta regularidad las condiciones propicias para la aparición de las enfermedades. 

Los indígenas serán afectados profundamente, además, por el gran proceso 
aculturizador vivido entre los habitantes no europeos de la capital, a raíz de la 
inmigración de poblaciones diversas. A la fácil desestructuración original de las 
débiles comunidades prehispánicas se sumará, así, la presencia creciente de etnias 
desplazadas de regiones diferentes: indios esclavos tomados en la guerra de 
Arauco”; indios “cuzcos” originarios del Perú, descendientes de los que habían 
sido trasladados luego de la invasión inca o con los primeros españoles; indios 
traídos desde el norte del reino, desde Tucumán o desde la isla de Chiloé; indios 
huarpes de la provincia transandina de Cuyo, literalmente deportados por sus 


*% Ver infra, anexo N? 2, 

6! Acta de 19 de noviembre de 1663, A.C.S., xxxv1, p. 206. Cada epidemia que azotaba a 
la ciudad provocaba expresiones similares. En 1676, por ejemplo, el procurador del Cabildo 
señalaba que “la peste general que padecía esta ciudad la tenía muy afligida, porque eran cada 
día muy repetidas las muertes aceleradas que de ella se ocasionaban”: acta de 10 de octubre de 
1676, A.C.S., xL, p. 60; en 1705, segundo año consecutivo de otra epidemia, el corregidor 
proponía redoblar el clamor a la ayuda divina, “respecto de que se padece la grande epidemia 
que se experimenta en esta dicha ciudad, de que ha muerto mucho número de gente”: acta de 
10 de marzo de 1705, A.C.S., xLIv, p. 425. 

2 El informe de 1614 elaborado por el oidor Machado, ya citado, señalaba la cifra de once 
mil esclavos indígenas instalados en todo el obispado de Santiago: Zúñiga, Espagnols..., op. cil., 
p. 373. Por su parte, el informe del oidor Gabriel Celada, elaborado en 1610, informaba al rey 
que de los dos mil ochocientos indígenas tributarios existentes en el distrito de la capital, más de 
dos mil eran aucaes indios rebeldes- capturados en la frontera: informe de 6 de enero de 1610, 
passim. Armando de Ramón confirma esta información, calculando que por esa misma época los 
indígenas conformaban una proporción cercana al 70% de la población de Santiago, pero más 
de los dos tercios no eran originarios de su distrito, sino traidos como prisioneros de Arauco 
(alrededor del 40% de la población total de la ciudad): Santiago de Chile..., op. cit., p. 48. A fines 
del siglo xvn este panorama había cambiado, pues la mayor cantidad de indios procedían ahora 
de la “zona de paz” del Valle Central, pese al 25% que aún suministraba la cautividad de guerra. 
Un 57% aún era de origen no santiaguino, en todo caso. En el sector hispanocriollo, en cambio, 
sólo el 17% provenía de fuera de la capital, con 83% santiaguino (de acuerdo con padrones de 
bautizo): Armando de Ramón, Historia urbana. Una metodología aplicada, pp. 77-78. 


encomenderos, que prefirieron emigrar a Santiago”. Los africanos, aunque de 
menor importancia cuantitativa —debido a su alto costo en relación con la ren- 
tabilidad de la producción predominante- serán significativos dentro de los 
límites de la capital”. Además, su presencia aumentará la diversidad en la com- 
posición étnica de la ciudad por el hecho de que también provenían de orígenes 
étnicos diversos (de Guinea, de Angola, del Congo,...)**. 

Si bien a lo largo del siglo xv1u el número de habitantes no hispanos seguía 
siendo superior —aunque en caída proporcional- y pese a que la aculturación 
perdía su fuerza relativa a medida que aumentaba la distancia con el centro 
urbano”, la mezcla y “desorden” étnico permitieron que Santiago se desarro- 
llara rápidamente como un centro de predominancia hispánica. 

La dispersión de las identidades originarias se reforzaba con la imposi- 
ción general de la cultura española —partiendo por la lengua— y por la confor- 
mación de una estructura social basada en el criterio de fenotipo que operaba 
en toda Hispanoamérica, y cuya expresión más acabada fue el sistema de 
“castas”. Pese a la flexibilidad y ambigiiedad de los límites, definidos por la 
composición y las dominancias de los componentes “raciales” de los indivi- 
duos, este modelo, que recordaba a la sociedad estamental del “Viejo Mundo”, 
adecuado a la experiencia americana, permitió un mayor control aculturador 
de la población no europea”. Ello se lograba al imponerle un esquema de 
diferenciación de origen externo —el fenotipo— que asimilaba como conjuntos 
compactos a grupos humanos de orígenes diferentes. 

Para todos estos sectores, ahora desprovistos de identidad étnica y comu- 
nitaria propias y originales, la inserción social pasará de preferencia a través 
de los canales coloniales oficiales, en una estrategia de superposición de estruc- 
turas corporativo-identitarias. 


3 Cf. Vázquez de Espinosa, of. cil., pp. 44-45; Álvaro Jara, “Importación de trabajadores 
indigenas en el siglo xvi”. 

44 En 1660, el número de bautizos de niños negros en Santiago fue prácticamente igual al 
de niños indigenas: Zúñiga, Espagnols..., op. cit., p. 374. En todo caso, estas cifras son muy 
relativas, dado el creciente “disfraz” mestizo practicado por la población indigena. 

65 Cf. Rolando Mellafe, La introducción de la esclavitud negra en Chile. Tráfico y rutas. 

% A. de Ramón, [Historia urbana..., of. cit, passim, señala que en la periferia urbana la ciudad 
hispánica de adobes y tejas cedía lugar a cabañas construidas al método tradicional indígena. A 
ello debemos sumar las limitaciones presentadas a la evangelización en las áreas rurales. 

%7 La presencia de una estructura estamental en América es discutida por Mario Góngora 
en su estudio El Estado..., of. cit., pp. 178-179. Cf., para el contexto europeo, la aplicación de 
la teoría de la “trifuncionalidad” de Georges Dumézil, propuesta por Georges Duby, en Les 
trois ordres ou l'imaginaire du féodalisme, especialmente la parte “Genése”, capítulo 11: “Ordres”, 
y capítulo vi: “Exemplarité céleste”, pp. 533-535 y 573-582, respectivamente. Por otro lado, 
la persistencia secular de un esquema de diferenciación social de tipo “sanguíneo” es constata- 
da aún en el siglo xix por el observador estadounidense Samuel Johnston, en su Diario de un 
tipógrafo yanqui en Chile y Perú durante la guerra de la Independencia, pp. 197-199. Sobre fenotipo 
y estructura social en América colonial, cf. Stanley Stein y Barbara Stein, La herencia colonial 
de América Latina, p. 56 y ss. 
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La Iglesia, por ejemplo, jugará un papel fundamental, canalizando a través 
de la ortodoxia y el ritual oficial una vertiente decisiva de esa integración. Las 
cofradías religiosas, así, se servían del mismo esquema de “castas” para definir 
sus componentes, reforzando, al pasar, la legitimidad del modelo, el único que 
otorgaba una identidad válida y aceptada por el sistema dominante. De ahí 
que insistamos en las consecuencias que esto traerá sobre el papel relativa- 
mente “despersonalizado” que habría adoptado la participación de esos gru- 
pos en las fiestas y ceremonias públicas de Santiago —en relación con otras 
ciudades americanas—. La identidad litúrgica de estos grupos compartía y se 
reforzaba con las mismas carencias esenciales de su identidad étnica, incluso 
si consideramos a estas cofradías como instancias católicas “apropiadas” en un 
sentido subcultural por los no europeos. De ahí que, si bien se les veía partici- 
par con rasgos “propios”, siempre quedaban subordinados a los esquemas y 
espacios de integración impuestos por el sistema hispano”. 


El ideal del orden corporativo 


Encontramos la misma estrategia detrás de la implantación del sistema de 
gremios de artesanos, que se hará presente desde los primeros tiempos en esta 
lejana colonia. Vemos que la representación de la monarquía como una orga- 
nización de cuerpos sociales e institucionales gobernada por la cabeza real se 
reprodujo como base del imaginario social implementado por los europeos en 


%* En Santiago, al parecer, la estructura de “castas” se mantuvo a un nivel relativamente 
controlado por el sistema, a diferencia de la experiencia peruana, por ejemplo, donde evolu- 
cionó hasta constituir verdaderos grupos cerrados y autónomos, con códigos simbólicos y 
discursos festivo-religiosos diferenciados y exclusivos: Juan Carlos Estenssoro, “Modernismo, 
estética, música y fiesta: elites y cambio de actitud frente a la cultura popular. Perú, 1750- 
1850”, p. 183. Hacia fines del siglo xvu, las actas del Cabildo santiaguino nos informan sobre 
la existencia de un número importante —aunque indeterminado- de cofradías religiosas en las 
chacras y estancias cercanas a la capital. Observamos allí que, fuera del ámbito mejor contro- 
lado de la ciudad, nuestra hipótesis pierde rápidamente su validez. En efecto, si bien estas 
entidades se presentan a priori como instrumentos ideales para socializar comunitariamente la 
doctrina y el ritual católicos, el mundo rural permite desplegar una clara ambigiiedad en su 
práctica devocional, potenciándose la apropiación subcultural por parte de sus integrantes 
frente a los intentos de dirección ortodoxa por parte del clero. De hecho, estas actas sólo 
informan de su existencia a propósito de la necesidad de reprimir los delitos morales y “peca: 
dos públicos” que se observaban en los días de fiesta en que se reunían: acta del Cabildo, 12 de 
abril de 1693, A.C.S., xi, p. 80. En el marco de la hipótesis que proponemos para el mundo 
urbano, no debemos olvidar, en todo caso, el proceso de desestructuración cultural vivido en 
términos religiosos por los indígenas. A la sensación de “fin de mundo”, que al comienzo 
significó la pérdida o mutación de su cosmovisión, de sus costumbres, valores, etc., se acom- 
pañó la fuerte culpabilización transmitida por los evangelizadores cristianos, al diabolizar sus 
antiguas divinidades y, por lo tanto, a sus acólitos aborígenes, todo bajo terribles amenazas de 
condenación infernal. Cf. Nathan Wachtel, La vision des vaincus. Les indiens du Pérou devant la 
conquéte espagnole, 1530-1570, Carmen Bernand y Serge Gruzinski, De Vidolátrie. Une archéologie 
des sciences relygienses, Todorov, La conquéte..., op. cit. 
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el proceso de diferenciación étnico-jerárquica de Santiago”. Incluso para cier- 
tos eventos públicos este modelo se extendía simbólicamente a la representa- 
ción de todo el conjunto de la sociedad. Para las celebraciones por el naci- 
miento del príncipe Felipe Próspero (1656), por ejemplo, el Cabildo dispuso, 
como era costumbre, que cada corporación se encargara de organizar una 
parte de los actos. Lo interesante es que para ordenar dicha participación no 
sólo se designaron comisarios para los artesanos, sino también para el “gre- 
mio” de los indios “cuzcos”, para el de los “indios naturales de esta tierra”, 
otro para los “pardos”, otro para los comerciantes, etcétera”. 

El establecimiento de una serie de corporaciones artesanales se halla en la 
base del desarrollo de un 7iers Étatlocal, en un lugar indeterminado entre los 
grupos intermedios y el “bajo pueblo” urbano, aunque más cercano de este 
último. Los oficios gremializados responderán al mismo proceso de reproduc- 
ción del modelo cultural hispano, intentando repetir las características, la or- 
ganización -sobre la base de las categorías de maestro, oficial y aprendiz- y el 
rol urbano que jugaban en Europa”. Esquema externo y transplantado, como 
todo el ideario jerárquico-estamental que iluminaba la sociedad colonial. La 
realidad americana, sin embargo, les imprimió sus ambigiiedades e imperfec- 
ciones. Los gremios chilenos carecieron de la solidez institucional de sus refe- 
rentes europeos y los artesanos eran muy deficientes y de escasa especializa- 
ción, cambiando de oficio con frecuencia”. 


* La capital chilena repetía con ello, en todo caso, patrones comunes al resto de las urbes 
americanas: Leal, of. cit, p. 61; De Ramón, Historia urbana..., of. cit., p. 178 y ss.; Sergio 
Villalobos et al, Historia de Chile, pp. 173-174. El establecimiento de gremios aparece docu- 
mentado desde los primeros años de la conquista, lo que confirma la importancia de la 
reproducción de este esquema jerárquico-laboral dentro del modelo hispano trasplantado: 
véase, por ejemplo, el acta del Cabildo de 5 de mayo de 1559, A.C.S., xvi, pp. 67-68; también, 
Julio Alemparte, £l Cabildo en Chile colonial (orígenes municipales de las repúblicas hispanoameri- 
canas), p. 149. Sergio Grez Toso hace una revisión de los trabajos sobre este tema en los 
capitulos introductiorios de su libro De la “regeneración del pueblo” a la huelga general. Génesis y 
evolución histórica del movimiento popular en Chile (1810-1890). 

7 Acta del Cabildo de 13 de enero de 1659, A.C.S., xxxv, p. 431. 

1 Cf. Grez, of. cit., pp. 46-51; Mario Góngora, Estratificación social urbana en Chile (siglos 
XV, XVH y primera mitad del xvm). 

7 Barros Arana, lfistoria..., 0f. cit., tomo Vu, p. 408; Guillermo Seymour, Los gremios de 
artesanos en el Chile colonial, pp. 30-42. También se daba el caso de artículos fabricados y 
vendidos al margen del circuito oficial, por aprendices de artesanos y sin la autorización del 
maestro del oficio: Jaime Eyzaguirre, “Notas para la crónica social de la Colonia. El gremio de 
zapateros de la ciudad de Santiago”. 

Si bien desde un comienzo hubo gremios de artesanos, las fuentes no mencionan pintores, 
escultores ni doradores, como ocurrió en otras capitales coloniales. En 1559 las actas del Cabildo 
informan sobre la existencia de sastres, calceteros, zapateros, carpinteros, espaderos, tejeros, 
herreros, herradores y orfebres o “plateros”: acta del 5 de mayo de 1559, A.C.S, xvn, pp. 67-68. 
Hacia 1614 había en la capital cuatrocientos nueve artesanos: ciento veinticuatro carpinteros, 
cien curtidores, treinta y tres sastres, ochenta y un zapateros, tres sederos, dos “cordoneros de hacer 
jarcia” (cordeleros), treinta albañiles, siete herreros, diecinueve tinajeros, seis canteros y cuatro 
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El gremio, en todo caso, brindaba un contenido de identidad a sus miem- 
bros: un oficio común, una cofradía religiosa y un santo protector específicos, 
por ejemplo. Una nueva imposición identitaria que venía a entrecruzarse con 
las referencias étnicas de sus miembros, haciendo aún más compleja la posi- 
ción social de los individuos: los gremios servían, así, de estrato común a un 
conjunto heterogéneo de indígenas, mestizos, “castas” y... españoles pobres. 

La jerarquización no estaba ausente, en todo caso, en este microuniverso 
social. El gremio de los plateros formaba la “aristocracia” de la artesanía 
colonial. Por su prestigio escapaba al rango social bajo, quedando en el último 
escalón de los grupos medios. La discriminación étnica era parte de su funcio- 
namiento, pues se prohibía el ingreso a personas de nacimiento ilegítimo, de 
malas costumbres o cuyo origen fuese de “mala raza” (indígenas, “castas”,...)”. 
En segundo lugar de prestigio venían los carpinteros, canteros y albañiles, 
encargados de todo lo referente a la construcción, obras públicas y decoración 
urbanística. El alarife, por ejemplo, que actuaba como director de obras en el 
seno del Cabildo, era escogido entre los maestros de estos gremios. Algunos 
se transformaban en personajes de relativa importancia social y con una cierta 
“conciencia burguesa” que incluso los llevó a oponerse a decisiones tomadas 
por esa corporación”, 

En cada gremio, además, se repetía la jerarquización étnica común al sis- 
tema social. Los españoles —y los asimilados a ellos- parecen numerosos entre 
los maestros, mientras que los oficiales son habitualmente indígenas o indivi- 
duos pertenecientes a la categoría de “castas”. En fin, el acceso a un gremio 
podía ser considerado como un verdadero paso de ascenso social, ya que esta- 


pintores de casas, “que todos asistían, y vivían en los arrabales de la ciudad de Santiago”: 
Vázquez de Espinosa, of. cit., p. 45. En 1652, al nombrar los examinadores respectivos, el 
Cabildo cita: barberos, carpinteros, zapateros, orfebres y silleros (que trabajaban el cuero y los 
cordobanes). En 1654, por su parte, eran quince los gremios: barberos, carpinteros, herradores, 
sastres, zapateros, orfebres -“en oro y plata”-, silleros, bronceros, hojalateros, santeros, sederos, 
sombrereros, carroceros y coheteros(i): Carlos Peña Otaegui, Santiago de siglo en siglo. Comentario 
histórico e iconográfico de su formación y evolución en los cuatro siglos de su existencia, p. 103. En 1693, 
con motivo de la elección de maestros mayores, se contaban once: orfebres, caleseros y carroceros, 
herreros, espaderos, carpinteros, zapateros, botoneros, sombrereros, silleros, sastres y lebótomos: 
Eugenio Pereira Salas, Historia del arte en el reino de Chale, p. 55. Por su parte, Armando de Ramón 
indica que entre 1680 y 1700 la capital contó con los siguientes maestros artesanos —sin incluir 
oficiales ni aprendices-: dieciséis orfebres —de los cuales dos “en plata y oro”-, veintisiete carpin- 
teros, dos albañiles, un cantero, tres pintores, dos silleros, diecisiete herreros, un estribero, tres 
armeros, cuatro caldereros, un espadero, dos fundidores, trece sastres, cinco sombrereros y diez 
zapateros: Historia urbana..., op. cil., pp. 145-148. 

% Pereira, Historia del arte..., of. cit., passim. Cf. el reglamento del gremio de plateros de 
1802 en la misma obra de Pereira, pp. 289-291. Este tipo de discriminación, en todo caso, 
también la experimentaban los gremios europeos de la época, según lo recuerda Peter Burke, 
La cultura popular en la Europa moderna, pp. 77-78. 

14 Pereira, Historia del arte..., op. cit., pp. 23 y 25. 


ba reservado a una minoría restringida en la cual se valoraba jerárquicamente 
la “proximidad sanguínea” con los “blancos”. 

En general, por lo tanto, la pertenencia al sector no europeo se presentaba 
como un obstáculo a ese ansiado “ascenso”, que en el caso de los indígenas, 
por ejemplo, podía llegar a eliminar el trabajo obligatorio en la encomienda”. 
El único camino para dejar de ser un “inferior”, pues, pasaba por negar su 
propio origen y dejar de parecerlo que se era. Había que intentar aproximarse 
-asimilarse, si fuese posible— a los grupos hispanocriollos. 


Las elites hispanocriollas: 
referente cultural y jerárquico 


En relación con aquella nebulosa no europea, los hispanos formaban un sector 
que, incluso atravesado por diferencias sociales evidentes, se presentaba como 
un grupo galvanizado, con una profunda conciencia de su especificidad, de su 
identidad y de todo lo que conllevaba su rol de sector dominante de la socie- 
dad. El adoptar sus hábitos, su apariencia, en fin, el modelo de “lo español” se 
constituía en una referencia de integración y de escape, de éxito social. Ahí es 
donde Jean-Paul Zúñiga encuentra la clave principal de la colonización espa- 
ñola y de su labor de occidentalización aculturizadora: “Única referencia ofre- 
cida a poblaciones que fueron privadas de sus estructuras identitarias, la 
hispanización es la única forma viable de concebir un futuro posible. Tal es la 
victoria esencial de los españoles””. 

De ahí la necesidad de relativizar la caída demográfica, probada por la 
reducción abrupta del número de indios entregados en encomienda. Ella no 
sólo se daba como resultado de muertes o escasez de nacimientos, sino tam- 
bién por las frecuentes fugas de indígenas -a fin de evitar el trabajo servil- y 
su posterior “disfraz”, adoptando la lengua y vestido de los españoles y 
transculturando su cosmovisión indígena, al menos en apariencia. En efecto, 
como lo señala Yves Delaporte, 


“La modificación de los sistemas vestimentarios es una de las consecuen- 
cias más visibles de la aculturación. Durante el periodo transitorio que 


73 No sólo el ingreso a ciertos gremios -como el de orfebres- estaba limitado por cláusulas 
de discriminación étnica y fenotípica, sino también otras instancias institucionales como la 
Iglesia. En cédula de 29 de mayo de 1676, por ejemplo, el rey mandaba a los obispos 
americanos se abstuvieran de ordenar muchos clérigos, “y que los que ordenaren no sean 
ilegítimos, mestizos, ni mulatos”: C.D.A.S., 1, pp. 350-351. 

Zúñiga, Espagnols..., of. cil., pp. 381 y 383 (traducción nuestra). La propia Corona 
incentivaba esta práctica imitativa en el marco de la política persuasiva intentada con los 
mapuches a partir de los parlamentos fronterizos. En el de Yumbel (1692), por ejemplo, el 
gobernador solicitaba a los principales caciques allí reunidos “que igualmente han de corres- 
ponder como tales vasallos y procurar de su parte seguir y imitar las costumbres y modo de 
vivir de los españoles”: Medina, Biblioteca..., 0f.cit, tomo 11, p. 338. 
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precede al abandono total de la vestimenta tradicional, el empobrecimien- 
to del conjunto de piezas y la introducción de piezas nuevas conllevan la 
aparición de nuevas reglas de composición””. 


Lo anterior explica el hecho de que, en la ordenanza dictada por el Cabil- 
do en 1631, destinada a restringir el lujo en los vestidos, se hace explícita una 
jerarquización oficial de la apariencia externa. Respecto a los grupos no euro- 
peos, se estipula: “...] que de los naturales ningún indio ni india, de cualquier 
nación que sea, negro o negra, mulato o mulata puedan vestirse más que a su 
uso de ropa de la tierra [...]””. 

En 1675, otro decreto edilicio reiteraba el cumplimiento de estas disposi- 
ciones, pues había comenzado a ser una práctica corriente el uso entre los 
indígenas de capa y melena, atuendo reservado a los “españoles””. 

Al lado de los indígenas, por su parte, una masa de mestizos “emblan- 
quecidos” había logrado un reconocimiento oficial de su estrategia de mime- 
tismo. Ya en 1648, y ante la fuerza de una práctica al parecer generalizada, la 
Audiencia había determinado reconocer la apariencia “usurpada” por este sec- 
tor, ordenando: “(...que] los mestizos y mestizas que hubiere en esta ciudad se 
vistan de españoles y los indios e indias que anduvieren en hábito de españo- 
les se vistan de indios, elijiendo cada uno el traje que le toca [...]”*. 

No obstante, a mediados del siglo siguiente José Fernández Campino con- 
firmaba la inoperancia de la ley y la fuerza del proceso cultural. Además de 
señalar el papel de las epidemias y del vagabundaje masivo e incontrolado en 
la decadencia numérica de la encomienda, subrayaba la práctica indígena de 

“desfigurarse en mestizo” y huir de su lugar de asentamiento habitual para no ser 
reconocido: 


77 Art. “Vétement”, en Pierre Bonte y Michel Izard, Dictionnaire de l'ethnologie et de 
Vanthropologie, p. 740 (traducción nuestra). 

% Acta del Cabildo, 23 de octubre de 1631, A.C.S., xxx, p. 291 (infra, anexo N” 21). Cf. 
también el acta de 9 de abril de 1672, A.C.S., xxxvi, p. 217. Las disposiciones generales para 
el continente se encuentran en R.L.I., lib. 7, tit. 12, leyes 1 y 11. Una visión general sobre la 
vestimenta en Chile colonial -aunque centrada en las elites- se encuentra en Isabel Cruz, £l 
traje. Transformaciones de una segunda pnel. 

% Acta del Cabildo, 1 de febrero de 1675, A.C.S., xxxvin, p. 433. El protector general de 
indios apeló de esta resolución ante la Audiencia, a favor de los oficiales artesanos indígenas, 
a fin de que se les permitiera conservar dichos atributos. Insistimos, con esto, en el carácter 
“privilegiado” de que gozaban, al menos en términos simbólicos, los miembros no europeos 
de dichos gremios. Respecto a esta búsqueda de “españolización”, Zúñiga cita al obispo fray 
Diego de Humanzoro, que en 1673 indicaba que los indigenas de la región de Santiago se 
rehusaban a hablar otra lengua que no fuese el español: Espagnols..., op. cil., p. 384. 

* Tomada del acta del Cabildo de 14 de febrero de 1648, A.C.S., xxx11, pp. 272-273. 
Véase también, para una comparación con México, el trabajo de Juan Pedro Viqueira, ¿Rela- 
jados o reprimidos? Diversiones públicas y vida social en la ciudad de México durante el Siglo de las 
Luces, p. 30. 
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4[...] arreglados entre el común de la gente, y reputados por mestizos [...] 
por ser cuasi indiferentes en color y contextura, todos vestidos de una 
suerte que no se distinguen con los bozales que tienen al trabajo de la 
tierra de los infieles [...| y muchos india gozan de indulto rebozados 
con lo mestizo”*, 


El “desorden” y la ambigiiedad de apariencias chocaba con el espíritu 
estamental dominante. La realidad se imponía, sin embargo, permitiendo a los 
diferentes estratos étnicos montar algún grado en la escala de occidentalización 
y, por lo tanto, de integración social. De ahí que el propio término de “espa- 
ñol” esté cubierto de vaguedad cuando aparece citado en las fuentes chilenas, 
definiendo, en la práctica, tanto una población de tipo europea como otra de 
mestizos fuertemente hispanizados. En todo caso, el resultado final era la trans- 
ferencia y victoria del modelo cultural importado y dominante, que se difun- 
día a partir de las elites como referencia general para el conjunto del cuerpo 
social. Las costumbres y los comportamientos hispanocriollos cumplían así el 
rol de modelo ante las otras categorías sociales, en lo que Frédérique Langue 
llama las “pratiques en miroir”*. 

El escenario social se hacía más complejo al agregar el proceso de jerarqui- 
zación que, a su vez, habían vivido internamente los propios hispanocriollos. 
Ellos estaban presentes en todos los niveles de la escala social y del conjunto 
de las ramas de la economía urbana. Compartían, así, formas de vida y espa- 
cios laborales con los grupos étnicos ansiosos de hispanización, reforzando las 
posibilidades de mimetismo cultural. 

A nivel de lo que podríamos denominar “capas medias” —-marcadas, tam- 
bién, por jerarquías internas de prestigio y de riqueza—, vemos actuando toda 
una serie de pequeños mercaderes, subintermediarios de las principales redes 
comerciales o abastecedores del consumo cotidiano. Allí se encuentra, tam- 
bién, la mayor parte de los letrados (abogados, escribanos, procuradores, fun- 
cionarios diversos,...). Si bien algunos de ellos ingresan en la movilidad social 
ascendente que los integra a las elites “hecho que rompe, una vez más, las 
clasificaciones cerradas—, la mayoría se mantiene en un rango socioeconómico 
intermedio. Dentro de este sector se cuentan, además, numerosos pequeños y 
medianos propietarios rurales o arrendatarios de tierras de envergadura varia- 
ble, que han logrado acumular fortunas modestas, administradas sin extrava- 
gancia, y que se ocupan también de pequeños negocios en la capital*. 


$ José Fernández Campino, Relación del obispado de Santiago, pp. 55, 59 y 65 (destacados 
nuestros). Véase, sobre este tema, Alejandra Araya, Ociosos, vagabundos y malentretenidos en 
Chile colonial. 

* Langue, “De la munificence...”, op. cit. y “Les identités...”, 0f. cil, passim. 

* Góngora, “Estratificación sacial...”, of. cit.; Patricio Daza, Élites, État et identité nationale 
au Chili au xrx siécle, p. 36. 
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Toda esta diferenciación relativiza, por lo tanto, las representaciones de la 
época sobre los ideales de ascenso social. Por sobre la meta de ser un “espa- 
ñol” -ambición de indígenas, mestizos y “castas” coloniales— existía otro refe- 
rente, general, dominante y compartido por los hispanocriollos de estratos 
modestos y medios: el ideal de pasar por un “caballero hidalgo”, un “noble”. 
Un ideal presente desde el comienzo de la conquista, en que el “Nuevo Mun- 
do” apareció como un gran trampolín para una serie de grupos menosprecia- 
dos o bloqueados en sus aspiraciones por una sociedad castellana donde el 
nacimiento determinaba el futuro. Los ideales medievales emigraron al mis- 
mo tiempo que los colonizadores. Éstos los reimplantaron en un territorio 
donde el pasado humilde podía ocultarse exitosamente gracias a la ostenta- 
ción de nuevas riquezas, los honores obtenidos en la conquista militar y, sobre 
todo, el hecho de valer más, de vivir noblemente*. 

Si bien al comienzo la mayor parte de los conquistadores venían de capas 
sociales más o menos similares, las diferentes oportunidades de enriqueci- 
miento y el acceso a elementos simbólicos restringidos, como la obtención de 
una encomienda, con su trasfondo señorial, van a establecer una progresiva 
diferenciación a partir del nódulo fundador. Ello no hará sino acentuar, por un 
lado, la ostentación de la hidalguía obtenida o supuesta y, por otro, -para la 
mayoría hispanocriolla marginada de dicho estrato privilegiado- la ambición 
de acceder a ella... al menos intentando vivir conforme a algunas de las pautas 
culturales emanadas de dicho sector. 

Así, la definición ideal aristocratizante de “español” no concernía en reali- 
dad más que a una parte de la población hispanocriolla del Santiago del siglo 
xvu: la elite. El ideario señorial colonial, como una de las bases de la jerarquización 
social americana, tuvo su crisol en la configuración de este sector. Un nódulo de 
poder y de riqueza, y centro de referencia permanente del resto del universo 
humano que giraba en torno a sus dictámenes. Como afirma Jean-Paul Zúñiga, 


«[...] en una sociedad que se piensa dividida en estamentos, la elite —la 
“nobleza”- es el ejemplo permanente para los otros grupos sociales: inclu- 
so con matices, ella constituye el grupo más disciplinado a nivel religioso 
y el más homogéneo culturalmente. [...] El modo de vida de la elite cum- 
ple así un doble rol: para los españoles pobres, constituye un ideal social 
a alcanzar; para las castas, es un modelo a imitar”*. 


M “Los españoles sean Ó nó nacidos en España, ó en las Yndias todos se tratan de un 
modo, aunque con la diferencia de sus calidades, pero se portan de manera, que si todos no lo 
son, todos, ó los mas parecen caualleros en su trato, y en su modo. |...| Tiene esta propiedad 
aquella tierra, |...] que no passa español a ella, que si no es cauallero no procure parecerlo, y 
que le tengan por tal, y en orden a esto aunque en España no aya tenido mas puesto, que el de 
lacayo, o otro exercicio seruil, en entrando en el Perú en los respetos, en la urbanidad, en la 
cortesia, y buena cuenta de lo que tiene a su cargo se muda en otro varón”: fray Juan de 
Meléndez, Tesoros Verdaderos de las Yndias. 

% Zañiga, Espagnols..., op. cit., p. 383 (traducción nuestra). 


El lugar de esta elite no estaba definido por un estatuto jurídico, como la 
aristocracia europea, sino más bien por una serie de elementos materiales y 
simbólicos que la llevaban a ser percibida y reconocida como el grupo diri- 
gente por excelencia. Sin duda, la base esencial era la tierra. Luego de la 
conquista, el Valle Central se transformará, progresivamente, en el “corazón” 
social y económico del reino y sus grandes propiedades en verdaderos mode- 
los de organización “política” del amplio mundo agrario, encabezados por su 
propietario,... el “señor”. 

El hecho de tener una encomienda -independiente del número de indíge- 
nas que la compusieran- significaba, por su parte, la pertenencia directa e 
indiscutida al seno más rancio de dicho grupo: el de las familias fundadoras. 
Por lo demás, la identificación entre señor feudal -“señor de vasallos”- y 
encomendero era parte del vocabulario común, cargando con ideales medie- 
vales su legitimación social”. Así, el término “vecino feudatario” (encomen- 
dero habitante en la ciudad) se utilizaba corrientemente por oposición al de 
morador (ciudadano no encomendero), incluso si un buen número de docu- 
mentos reagrupaban bajo el término “vecinos” a todo el patriciado urbano. 
Pese a la disminución en número de indígenas y a su consiguiente pérdida de 
importancia económica, la encomienda siguió siendo una referencia nominal 
del status “noble” de su “poseedor”. Ello explica, sin duda, el aumento paradó- 
jico del número de pequeñas encomiendas otorgadas a lo largo del siglo estu- 
diado”. 

En este proceso social no debemos olvidar la temprana tendencia a la 
perpetuación de las encomiendas como posesión familiar, costumbre que acen- 
tuó el caracter servil de los indigenas encomendados. Si bien las leyes de 1542 
estipulaban una herencia limitada a la primera descendencia del encomendero 
original, la práctica normal fue incluirlas dentro del conjunto de posesiones 
que sustentaban el status de las principales familias*, 


** Ciertos deberes adscritos a la asignación de la encomienda contribuían a reforzar este 
imaginario: el cobro de un tributo a una población servil, la obligación de defender los 
territorios de su provincia en caso de emergencia, poseer armas y un caballo,... Cf. Góngora, 
El Estado..., 0p. cil., p. 117 y ss. 

Y Ver Mario Góngora, Encomenderos y estancieros. Estudios acerca de la constitución social 
aristocrática de Chile después de la conquista, 1580-1660. Ya en 1610, el informe citado del oidor 
Gabriel de Celada daba cuenta de esta situación: “Y habiendo sido este reino uno de los más 
poblados de todas las Indias y que ha habido en él encomenderos de dos a tres mil indios, no 
hay de presente encomienda que pase de cien indios y casi todas son de a cuarenta, cincuenta, 
sesenta indios. Y se han apurado y consumido de modo que no han quedado en todo el distrito 
de esta ciudad dos mil ochocientos indios tributarios, y de éstos más de dos mil son aucaes 
cogidos en la guerra”: cit. en Errázuriz, Historia de Chile..., op. cil., passim. 

* La aparente similitud de la encomienda indígena con las formas feudales europeas ha sido 
estudiada, entre otros, por Mario Góngora, en su Encomenderos y estancieros..., op. cit. Allí se 
insiste, sin embargo, sobre las diferencias presentadas en la institución americana, sobre todo en 
términos jurídicos, al carecer —a su juicio— de aspectos esenciales presentes en el “Viejo Mundo”. 
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El nacimiento de la “aristocracia” chilena se enmarca en este eje temprano 
y definitivo: la toma de conciencia de que su posición de dominio, al carecer 
de una riqueza estable y abundante, debía sustentarse en la alimentación per- 
manente de un imaginario del poder de larga tradición europea. Su origen 
bélico —el aporte militar y económico a la guerra de Arauco- y señorial -la 
repartición oligárquica y a vocación hereditaria de las tierras y de los hom- 
bres- serán explotados como los soportes identitarios locales de dicho grupo. 
Como señala Jean-Paul Zúñiga, la razón binaria señor/vasallo, que los hispa- 
nos aplican a la realidad americana, y que es común a la representación colo- 
nial del “Nuevo Mundo”, en Chile habría alcanzado proporciones específicas. 
Así, a diferencia de México o Perú, donde la existencia de una aristocracia 
indígena prehispánica hubo de ser respetada e integrada al sistema de referen- 
cias nobiliarias europeas, nada de ello existió sobre el territorio chileno. Por 
otra parte, la lejanía de los centros de poder de la monarquía (Madrid o Lima), 
unido a la débil presencia de asentamientos urbanos, permitió elaborar desde 
un comienzo y por largo tiempo un sistema de poder local característico. Los 
indígenas vencidos se encontraron frente a una sociedad española donde la 
imagen ideal del conquistador y del primer habitador reforzaba una conciencia 
de superioridad y de “posesión” indiscutible. 

Hacia fines del siglo xvu, el desarrollo de una nueva forma de mano de 
obra, a partir de la pérdida de importancia económica tanto de la encomienda 
como de la esclavitud indígena —practicada legalmente con los araucanos en- 
tre 1608 y 1683-, mantendrá estas categorías de representación y de domina- 
ción. El inquilinaje campesino, si bien no tendrá una raíz social directa con el 
indígena de encomienda, irá transformando progresivamente su caracter ori- 
ginal de arrendatario de tierra en un verdadero sistema de mano de obra 
estable, sedentarizado en las grandes propiedades, adscrito a su “inventario”*, 

De esta forma, el sistema socioeconómico colonial demostró la flexibili- 
dad adecuada para ir remodelando sus diversos factores productivos de acuer 
do a las exigencias y requerimientos que se fueron presentando a lo largo de 
los siglos. Esta capacidad adaptativa será, justamente, el soporte indispensable 
de la perpetuación de un imaginario del poder rural basado en ciertas constan- 


Entre ellos, la vinculación personal y el tipo de fidelidad especifica que existía en torno al feudo 
medieval, el papel jugado por el Estado en la distribución americana de esta mano de obra, etc. 
En la práctica, sin embargo, pensamos que estos aspectos se aproximaban, existiendo una 
cercanía con el concepto de “señor de vasallos”. El propio concepto de “Estado”, en el contexto 
de su acción local, debe someterse a múltiples relativizaciones, surgidas de las propias caracterís- 
ticas chilenas —entre las cuales debemos incluir el papel periférico y marginal de esta provincia 
dentro del imperio español-. En todo caso, la existencia de un fuerte e imborrable “espiritu 
señorial” entre los terratenientes del Valle Central constituye un rasgo desarrollado histórica- 
mente a lo largo de toda la época colonial: cf. pp. 117-119. 

* El proceso general de la conformación de esta mano de obra se halla explicado y 
documentado en Mario Góngora, Origen de los inquilinos de Chile central 
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tes de las relaciones laborales establecidas en el mundo agrario. A la enco- 
mienda indígena, así, le sucedió el inquilinaje, como nueva forma de dependen- 
cia servil. Su permanencia por generaciones en una misma propiedad ligada, 
muchas veces, a una misma familia de propietarios, implicará la recreación de 
un universo de relaciones laborales especiales; un sistema de mecanismos 
patriarcales y clientelísticos que caracterizarán el sistema social rural impues- 
to por la hacienda desde fines del siglo xvn. La presencia de los inquilinos 
como mano de obra estable, permanente y de confianza, adscrita a la propie- 
dad como uno más de sus componentes productivos, reforzará, así, el “espíritu 
señorial” de los primeros tiempos y lo perpetuará. 

Por ello, pensamos que la representación colectiva de la estructura de 
dominio local -basada en el control posesivo de tierras y de hombres-* por la 
misma fuerza de los factores que la originaron —referente señorial europeo 
que creó el apetito conquistador de ascenso social, frustración de riquezas 
materiales,...— y por su papel de autorreferencia fundadora de la elite local -ser 
descendiente de, o ligarse familiarmente con, los primeros terratenientes-en- 
comenderos- escapó progresivamente a las condiciones objetivas que la sus- 
tentaron. Dicha representación pervivió más allá de la drástica caída demo- 
gráfica de las encomiendas y de su consiguiente pérdida de significación 
económica y se instaló como un pivote permanente del sistema de poder en 
Chile. 

Por otra parte, en la línea de los factores simbólicos que sustentaban la 
representación colectiva de estas elites eran muy importantes, por ejemplo, los 
signos exteriores de dicha calidad, sobre todo en un país con una “nobleza” de 
origen tan sui generis. El tren de vida, la vestimenta, la vivienda, entre otros 
elementos, van a ser los medios más visibles de proclamar la excelencia de un 


individuo y de su familia. 


%% Debemos insistir en la débil presencia del Estado en los campos chilenos. Ya en los 
escasos villorrios que salpicaban el reino, eran los grandes propietarios quienes tenian el 
monopolio corporativo de los cabildos. Más allá de los límites urbanos, en la gran extensión 
rural que conformaba la casi totalidad del territorio, eran ellos también quienes asumían el 
ejercicio del control “político”. En cierto sentido, si había alguna posibilidad de proyectar la 
presencia estatal en los campos era justamente gracias al papel de dichos terratenientes, a través 
del cargo de Alcalde de Hermandad, que se ocupaba oficialmente de administrar justicia en el 
mundo rural. El origen español de dicho cargo se confudía, de hecho, con los intentos 
absolutistas de los Reyes Católicos por extender su mano hasta los últimos rincones feudales de 
la Península. El mismo intento se observa en la colonia en el nombramiento de corregidores y 
oficiales de milicias rurales. Sin embargo, el hecho de que todos ellos eran designados entre los 
más poderosos propietarios y que su nombramiento debia pasar por una refrendación formal 
del propio Cabildo de Santiago -para el obispado respectivo-, relativizaba su emanación 
estatal. En la práctica, pensamos que era más bien un refuerzo externo que buscaban los 
principales “señores”, a fin de coronar su posición de liderazgo entre sus pares regionales. El 
ejercicio de estos cargos quedaba, así, a completa discreción de un mismo conglomerado 
social dominante, encabezado por la elite de la capital. 
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El modelo militar 


En la realidad chilena del siglo xvu, la guerra contra los indígenas araucanos, 
real o imaginaria, aportaba un refuerzo simbólico a las fuentes de prestigio y 
de status de las elites hispanocriollas, realimentando el imaginario medieval 
de los años de conquista. La proyección sensible de la experiencia bélica del 
sur facilitó la recreación de un halo de ennoblecimiento ligado al sacrificio, a 
los valores militares y a los servicios rendidos a la Corona por los contempo- 
ráneos o sus ancestros, fundadores de los “linajes” respectivos, que echará 
profundas raíces en la autorrepresentación de su superioridad. Vemos, así, que 
en todos los informes y peticiones enviados a España, la calidad de [descen- 
diente de] conquistador —como la de encomendero- adquiría validez automá- 
tica de hidalguía”. 

Dicha proyección, por lo demás, atraviesa el conjunto de la estructura 
social de la capital chilena, pues la estratificación jerárquica militar se plantea 
como modelo de la sociedad civil, incluso si la capital chilena no posee un 
sector militar regular”. Esto es importante de retener para el futuro análisis de 
las liturgias públicas, pues las fuentes apuntan con frecuencia la participación 
de los “cuerpos militares” de la ciudad en dichos eventos. 

En realidad, estas milicias urbanas no eran sino otro esquema de organiza- 
ción —que respondía al esquema militar tradicional, pero de tipo no profesio- 
nal y circunstancial- de la misma sociedad civil. Una estructura de identidad 
corporativa que funcionaba en forma paralela al sistema de “etnias”, de cofra- 
días, de gremios, etc. Su oficialidad salía de la misma elite o de algunos gru- 
pos intermedios prestigiosos. Los soldados que constituían las compañías o 
“batallones” eran los miembros de los grupos medios, de los gremios, 
hispanocriollos pobres, mestizos...*. 

Este esquema militar se superponía, en efecto, a las formas tradicionales 
de la jerarquía civil. Por lo demás, los cortejos de ciertas celebraciones religio- 
sas anuales, como la del Corpus Christi contaban tradicionalmente con la par- 


% Nestor Meza, La conciencia política chilena durante la Monarquía, pp. 55-57. Cf. la carta 
del obispo Francisco de Salcedo al Rey, de 10 de febrero de 1632, C.D.A.S., 1, p. 156. A 
comienzos del siglo xvi, el cronista Alonso González de Nájera señalaba: “Hay en aquella 
ciudad [Santiago] muchas y muy nobles casas de hijos y descendientes de conquistadores, aunque 
todos los son agora, y soldados bien ejercitados de aquella guerra”, en Desengaño y reparo en la 
guerra del reino de Chile, p. 12 (destacado nuestro). 

2 Ver Góngora, Estratificación social..., op. cit., passim. 

2% En el censo de Santiago elaborado en 1657, toda la población que no estaba considera 
da en los rangos de encomendero (“de seis indios para arriba”), clero, militares veteranos de 
Arauco, mujeres, niños, “castas”, indios y esclavos negros, estaba consignada bajo la rúbrica: 
“Tres compañías de infantería y dos de caballería”. Todos los hombres hispanocriollos de la 
ciudad, pues, en forma paralela a su vida civil normal, estaban adscritos oficialmente a esta 
estructura militar: cit. en Francisco Enrich, Historia de la Compañía de Jesús en Chale, tomo 1, p. 
645. Véase también el trabajo de Christon Archer, “Military”, p. 201 y ss. 
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ticipación de una parte de estas “tropas”,... la misma fiesta donde se veían 
desfilar a otros sectores de la sociedad, bajo las formas corporativo-identitarias 
diseñadas por las cofradías y los gremios. Los individuos, montados entre estas 
estructuras, compartían sus identificaciones y participaban en las festividades 
en tanto que miembros de una cofradía o de una corporación de artesanos, o 
en tanto que “soldados” de compañías conformadas por personas que compar- 
tían una misma capa “sanguínea” o un mismo oficio, según la organización 
prevista por las autoridades y por la costumbre local: los pequeños y media- 
nos comerciantes, por ejemplo, eran agrupados bajo forma de “gremio”, pero, 
para la octava del Corpus, debían participar bajo la forma del “batallón” de 
milicias que le era exclusivo”. 

Bajo esta misma lógica, todo miembro de la elite santiaguina poseía un 
grado militar que hacía relucir cada vez que podía, y que era ostentado como 
marca de prestigio, signo ostensible de su calidad. Estos grados servían, por su 
parte, no sólo como signo de superioridad frente al resto de la sociedad, sino 
como una referencia de las jerarquías individuales en el propio seno de dicho 
grupo. Los grados de Maestre de Campo, de General, de Sargento Mayor y 
Capitán, diferenciaban escalones sociales específicos. Los dos primeros, los 
más altos, eran monopolizados generalmente por el grupo de encomenderos. 
El grado de Capitán, muy corriente entre la elite, estaba en el límite con los 
grupos intermedios, pues era portado también por los mercaderes que habían 
adquirido una cierta notoriedad. Muchos de éstos, por su parte, eran alférez o 
tenientes —primer escalón de la oficialidad- e, incluso, se veía a ciertos artesa- 
nos que portaban también este último grado”. 

Dentro de esta jerarquización honorífica debemos agregar el hecho de que 
con los nuevos gobernadores llegaban prestigiosos oficiales desde España, que 
luego acompañaban a la máxima autoridad hacia la frontera del sur. La elite 
santiaguina se esmeraba por acogerlos y por mostrar explícitamente la simili- 
tud de sus rangos y valías con los nuevos llegados”. 

En este mismo sentido, vemos que los encomenderos y sus familias, por 
ejemplo, constituían las “compañías de la nobleza”. Ello explica la existencia 
esporádica de problemas de etiqueta entre las compañías de infantería y las de 
caballería en algunos actos públicos. Tradicionalmente, las últimas eran más 


14 Carvallo y Goyeneche, Descripción..., op. cit., C.H.Ch., tomo 1x, p. 201. Cf. también el 
acta del Cabildo de 27 de julio de 1691, A.C.S., xLn, p. 401. 

* Las sesiones del Cabildo presentan abundantes ejemplos de nombramientos de oficiales 
-de infanteria y caballería- emanados del gobierno y dirigidos a esta corporación, que debía 
tomarles el juramento. Allí se aprecia, paralelamente, el peso honorífico que tenía dicha 
graduación en la posición dentro de la jerarquía interna del patriciado urbano. El Corregidor, 
por ejemplo, cabeza del Cabildo, portaba siempre el título de General o de Maestre de Campo. 
Los distintos grados militares que ostentaban los capitulares se pueden observar en las sesiones 
de 10 de julio de 1647, A.C.S., xxx111, pp. 203-204 y de 5 de febrero de 1717, A.C.S., L, p. 118. 

16 Rosales, of. cil., 1, p. 607. 
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prestigiosas y conformadas por los estratos elevados y, por lo tanto, disfruta- 
ban de preferencias protocolares”, Por lo demás, los alardes efectuados regu- 
larmente en la plaza principal, más allá de ser un ejercicio práctico, eran de 
aquellos eventos que cumplían la función de mostrar quienes eran los indivi- 
duos detentores del poder local. 

Si en determinadas ocasiones ceremoniales se intensificaba todo este “dis- 
fraz” militar de la sociedad santiaguina, ello se debía a factores externos como 
la presencia en la capital del gobernador del reino. Éste era muchas veces de 
tradición militar, generalmente asentado en Concepción y acostumbrado, por 
lo tanto, a las formas de una sociedad regida por la presencia predominante de 
un ejército profesional. 

La intensificación circunstancial de la militarización litúrgica en Santiago 
podía deberse también a la existencia de una coyuntura bélica en el sur. En 
1670, por ejemplo, en medio de una ofensiva indígena de cierta importancia, el 
gobernador —que acababa de ser promovido de la dirección de la plaza-fuerte 
de Valdivia- propuso al Cabildo de la capital el establecimiento de un voto 
anual a la Santísima Trinidad, en el colegio de los jesuitas. El Cabildo aceptó 
de inmediato y decidió preparar “|...a] las compañías del batallón con sus 
armas y en la forma que se acostumbra el día de Corpus, para que asistan a esta 
fiesta por ser el fin principal a que se ordena solicitar los divinos auxilios a 
nuestras armas y estado de la guerra”*, 


% Barros Arana, Historia..., 0f. cil., tomo 1v, p. 204. 

9 Acta del Cabildo de 13 de marzo de 1670, A.C.S., xxxvun, p. 32. En 1633, para las 
fiestas que se hicieron en Santiago por el establecimiento del bienaventurado limeño Francisco 
Solano como patrón por la paz del reino, el gobernador Francisco Lazo de la Vega ordenó, 
entre otras cosas, un gran alarde general: “|...] y se formó el campo por orden del gobernador 
presidente. Dijo el día con la representación. Ya se deja entender que en reino que profesa las 
armas, sería ocioso si intentara particularizar los capitanes, los ministros y demás oficiales. 
Conocióse en la puntualidad con que todos acudieron al marcial ejercicio lo jocundo de los 
ánimos”, el texto, original de la época, pertenece a Pedro de Oña, quien no fue, sin embargo, 
testigo presencial: José Toribio Medina, /Historia de la literatura colonial de Chile, tomo 1, p. 222. 
Otras veces una parte de la población —-los notables- participaban junto al Cabildo como 
civiles, y el resto de hispanocriollos en forma de milicianos. Así sucedió para la recepción de 
la cédula anunciando el nacimiento de un nuevo príncipe, “habiendo salido el dicho Cabildo 
con muchos caballeros y vecinos de la ciudad y las compañías del número, que estaban 
prevenidas para ello”: acta del Cabildo, 26 de enero de 1631, A.C.S., xxx, p. 251. En este caso 
el Gobernador se hallaba en el sur. En 1709, el gobernador Juan Andrés de Ustáriz, militar que 
venía llegando del sur para establecerse en Santiago, mandó por bando “que todos los vezinos 
de esta ciudad se pusiesen en trage militar y se abriesen los quarteles de la gente miliziana”: 
carta del Gobernador al Rey, 1 de septiembre de 1709, A.G.L, “Chile”, vol. 87, s/P”. C£ un 
ejemplo de comparación con Concepción en la carta que escribe el obispo de Santiago al Rey, 
de 5 de marzo de 1627, B.N.B.M.Ms,, vol. 238, pza. 6.413, fjs. 217-219. 

Con motivo de la emergencia por la gran contraofensiva indígena de 1654, se vieron 
resucitar los ritos bélicos de la conquista y la capital civil se revistió de cuartel. Se enarboló el 
pendón real en la plaza principal llamando al reclutamiento, sobre un fondo de música marcial 
y el acompañamiento de las “compañías” de caballería e infantería: acta del Cabildo de 2 de 
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De ahí que insistamos sobre el papel puramente honorífico de las nomina- 
ciones militares en Santiago, con todo el peso simbólico que ello acarreaba en 
la configuración y jerarquización de la elite. Un ejemplo sintomático lo tene- 
mos con el gobernador Juan Henríquez, quien, llegado en 1671 a Santiago y 
sin conocer la realidad local, solicitaba el asesoramiento del Cabildo —por lo 
tanto, de la elite institucionalizada—: 


“[...para que] le proponga las personas beneméritas que puedan ocupar los 
puestos de capitanes, así de infantería como de a caballos, alféreces, te- 
nientes y demás puestos; |...] Y habiendo visto dicha consulta, acordaron 
que se traigan por memoria las personas más a propósito y convenientes 
para la ocupación de dichos puestos, y que de parte de este Cabildo se den 
las gracias a dicho señor presidente por los señores general don Gaspar de 
Ahumada, maestre general don Pedro de Prado y capitán Martín de Urquiza, 
corregidor y alcaldes””, 


El peso simbólico de lo militar jugaba a favor, por lo mismo, en el ascenso 
social de los soldados de carrera y constituía una manera de acceder a la elite 
para un cierto número de españoles. La carrera de las armas, si bien desarro- 
llada en una región apartada de la capital del reino, constituía un trampolín 
social importante. Varios ejemplos demuestran que los servicios prestados por 
soldados llegados como refuerzo para Arauco, muchas veces eran recompen- 
sados no sólo con elevados grados militares, sino también con tierras e, inclu- 
so, encomiendas. El recorrido siguiente para sus hijos era más o menos co- 
mún, estableciendo alianzas matrimoniales con miembros de las elites 
tradicionales y llegando, eventualmente, a cargos del Cabildo. Con ello com- 
pletaban los signos de prestigio necesarios para ser incluidos en el abanico 
restringido del patriciado santiaguino'”. 


Adaptaciones, extensiones 
y refuerzos de las elites 


Una estrategia similar seguirán otros grupos, surgidos a partir de la actividad 
comercial del siglo xvu y de la relativa riqueza regional que ella proporcionará. 


marzo de 1655, A.C.S., xxxv, pp. 28-29. El Gobernador, por su parte, había ordenado la 
entrada en acción de los “vecinos feudatarios”, y de los capitanes y oficiales veteranos de 
Arauco que habitaran en la jurisdicción de la capital: acta del Cabildo, 2 de septiembre de 
1655, A.C.S., xxxv, pp. 84-85. 

** Acta del Cabildo, 25 de septiembre de 1671, A.C.S., xxxvt, p. 176. El general Gaspar 
de Ahumada ya poseía un grado de Maestre de Campo diecinueve años antes: véase el acta de 
Cabildo de 22 de noviembre de 1652, A.C.S., xxx1v, p. 280. Sobre el carácter eminentemente 
honorífico de estos grados, ver Góngora, Encomenderos..., of. cit., p. 100. 


10 Zúñiga, Espagnols..., op. cit., passim. 
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La caída demográfica indigena y de los parámetros de la economía de conquista 
conllevó una reorganización en la base del sistema económico local. La elite 
originaria carecía de los recursos que permitían asegurar su modo de vida, pues 
una encomienda ya no constituía en sí misma un indicador de la situación eco- 
nómica de su propietario, aunque el prestigio ligado a su estatuto mantenía su 
importancia. Así, los límites sociales estrictos que se establecieron en el siglo 
xvi para la “posesión” de esta fuerza de trabajo y de prestigio debieron flexibilizar- 
se. Con el correr del siglo xvn, en las elites ya no se puede diferenciar claramen- 
te los grupos de vecinos feudatarios de los de moradores, pues muchos de estos 
últimos, si bien no tienen encomiendas, las tuvieron en el pasado o pertenecen a 
los mismos linajes familiares que aún las poseen. Sus apellidos “contienen” una 
carga de “nobleza”, un prestigio común y reconocido socialmente, y remontado 
-directa o indirectamente- a la época de la conquista. 

Los límites aristocráticos se abren, también, para profitar del espíritu de 
los negocios. Los mercados del ejército del sur y de Lima-Potosí permitieron 
otorgar nuevas bases materiales a dichos notables, al hacerlos beneficiarios 
directos de los resortes locales de dicho tráfico. En este sentido, si bien algu- 
nos poderosos de provincia participaban activamente en distintos eslabones 
de la cadena, serán las elites de la región santiaguina, encabezadas por el 
Cabildo de la capital, quienes conducirán el sistema. 

La ciudad es también un centro de negocios en relación con la amplia 
ruralidad del resto del territorio. La actividad comercial, sin embargo, estará en 
manos de un sector nuevo, con orígenes diversos, pero reencontrados en una 
situación común: el poder que brindaba el enriquecimiento —producto de su 
papel de intermediarios comerciales- y la ambición por acceder a la cima de las 
jerarquías. Mercaderes criollos, pero sobre todo españoles, pasan a ocupar dicho 
control y buscan una integración equivalente al poder económico que detentan'”, 

Al lado de los negocios, la tierra era la base definitiva de la economía 
chilena y constituía uno de los requisitos simbólicos para acceder plenamente 
al status de elite*”. Su adquisición será, pues, una de las vías que ensayarán los 
nuevos grupos, aprovechando la relación tan estrecha que los ligaba: era gra- 
cias a ellos, justamente, que los grandes propietarios exportaban su produc- 
ción agrícola. 

Otro mecanismo de integración será directamente la alianza matrimonial, 
aportando suculentas dotes provenientes de sus negocios. Si bien el elemento 


19 Góngora, Estratificación..., 0f.. cit., p. 20; Jean-Paul Zúñiga, “ Cabildo colonial et formation 
de Vélite: le cas de Santiago du Chili (1655-1675)”, p. 58. La importancia creciente de estos 
mercaderes en la vida urbana, sus relaciones financieras con la elite tradicional, así como sus 
relaciones internas con los mercaderes limeños, están analizadas en De Ramón, Historia urba- 
n4..., Of. cit., especialmente en el capítulo “Mercaderes de Lima, Santiago de Chile y Buenos 
Aires, 1681-1696”, pp. 91-134. 

12 Para una visión de conjunto sobre los terratenientes coloniales en el plano hispanoame 
ricano, véase la síntesis de Stuart Schwartz, “The Landed Elite”. 
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económico dominaba las bases de sustentación de la definición de la elite, no 
debemos olvidar que el ideal nobiliario marcaba con una impronta profunda a 
la sociedad colonial, y factores como el prestigio o la antigiijedad del linaje 
cobraban gran importancia al momento de establecer las alianzas. De esta 
manera, la pertenencia a un linaje ilustre -“noble”, en los términos utilizados 
en la época- se mantenía como requisito del reconocimiento colectivo necesa- 
rio para formar parte de dicho grupo y, por lo tanto, uno de los principales 
parámetros de los hombres de negocios para la elección de alianzas familiares. 
Así, todas las diferencias en el origen de la elite terrateniente/mercantil del 
siglo xvu van a ser digeridas a través de una trama inextricable de matrimo- 
nios que tendieron a fundir en un solo grupo a esta capa multiforme. Alianzas 
íntimas, que permitieron la adopción, por parte de allegados ricos, de apelli- 
dos prestigiosos, la homologación y el reconocimiento de la paridad de sus 
respectivos prestigios y, en fin, la homogenización de un grupo “noble” com- 
pacto en el cual se privilegiará la constatación del éxito social. 

Así, pues, las elites del siglo xvu se adaptaron a las nuevas condiciones 
materiales del reino a través de un proceso de renovación de sus miembros. 
Ellas englobaron progresivamente a los nuevos poderosos, ajenos al lustre 
hidalgo otorgado por los ascendientes conquistadores, pero que rápidamente 
se vieron investidos del aparataje simbólico apropiado, agregando a su poder 
económico y comercial la obtención de títulos y grados militares, accediendo 
a los principales cargos eclesiásticos y del Cabildo. 

Además de la incorporación de grandes mercaderes y de oficiales del ejér- 
cito, las elites procuraron también fundirse con elementos que renovaran el 
halo nobiliario. Los altos funcionarios de la Corona y ciertos letrados -espe- 
cialmente abogados, formados en las universidades de España, Lima o Char- 
cas- apostaban también sobre su prestigio para concretar matrimonios venta- 
josos y ser aceptados progresivamente en el seno del grupo aristocrático. Las 
familias de los gobernadores y de los funcionarios de la Audiencia, pese a la 
prohibición legal, proporcionaban cónyuges potenciales muy apetecidos. Ellos 
no sólo alimentaban las esperanzas nobiliarias de las elites coloniales, sino 
que procuraban una garantía de apoyo político y judicial en los negocios 
familiares, ampliada por la movilidad geográfica de los funcionarios en sus 
diferentes destinaciones en el curso de su carrera, 

Todo lo anterior relativiza los esquemas bajo los cuales la historiografía 
ha estratificado la sociedad de Santiago colonial. Ella insistía, por ejemplo, 
sobre el status social intermedio de los mercaderes, sin considerar las reales 
proyecciones de ascenso social que brindaban los negocios y el dinero, facto- 
res aparentemente despreciados por los grupos tradicionales'”. 


'% Evidentemente, estamos hablamos del gran comercio de exportación e importación, 
que podía aportar sumas más o menos considerables para la escala chilena, y no al mundo de 
la tienda y del pequeño comercio urbano, que era efectivamente subalterno. Mario Góngora, 
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En fin, conviene insistir en que más allá del origen y de los porcentajes 
sanguíneos cargados de prestigio, el denominador común de todos los que qui- 
sieran estar en la cima social era el modo de vida. La divisa fundamental era “vivir 
de manera noble”, tener una apariencia y un comportamiento, una vestimenta y 
un hábitat, que reflejaran el ideal hidalgo que se quería proyectar. Es este aspecto 
-el más exterior de todos- el que permite integrarse al grupo de la elite y ser 
reconocido por el resto de la sociedad como un miembro de la aristocracia. Es 
un modelo de vida importado y comprendido dentro de una cultura de las 
apariencias a través de la cual tiende a definirse lo esencial del honor de este 
grupo!”; un apoyo simbólico a una autorrepresentación nobiliaria vivida e ima- 
ginada en este villorrio periférico del imperio español. Así lo tenía claro, ya al 
comienzo de la conquista, el poeta Alonso de Ercilla, cuando escribía a Felipe 11 
solicitándole alguna merced o encomienda de unos seis mil pesos, “|...] porque 
con menos no se puede pasar [...], pues es servicio de Vuestra]. M[ajestad]. que 
tengan lustre en este reino los que lestán tan obligados a servir como yo”'*, 

Desde otra perspectiva, debemos recalcar el rol aculturizador jugado por 
ese modo de vida, por los comportamientos, apariencias y gestos hispanos, 
asociados a la imagen de ascenso y de éxito social —-porque emanan de los 
grupos dominantes— y de salvación fost mortem porque son manipulados mo- 
ralmente por la Iglesia-. En medio de un conglomerado no europeo tan diver- 
so en su origen como en sus referencias de identidad, dichas formas, reprodu- 
cidas y estereotipadas a partir de aquella “nobleza” local, atraerán al conjunto 
de la población como un poderoso imán simbólico. 

La “aristocracia” actuará, de esta forma, no sólo como un nódulo de poder 
y de riqueza, sino también como un centro de referencia cultural y un ejemplo 
permanente para el resto del universo humano que buscaba un mejor espacio 
en la sociedad. Su modo de vida constituía un ideal social para los hispano- 
criollos pobres y un modelo a imitar para los mestizos y “castas”. Este “espe- 
jo” funcionaba, así, en todos los rincones del imaginario social, en todos los 
registros culturales del parecer, incluso al momento de la muerte. La elite 
capitular señalaba esta situación en 1694, a propósito de la discusión sobre la 
reglamentación de gastos funerarios de particulares —a partir de la pragmática 
suntuaria dictada por el rey en 1691-: “[...] y asimismo se ha reconocido que 
las personas inferiores procuran portarse a la manera que los nobles, de que 
resulta, no sólo el quererse igualar sino es el de destruirse|...]”1%, 


en Estratificación..., of. cit., propone un esquema bastante rígido de los estratos sociales colo 
niales, en el cual la aristocracia ocupa la cúspide y es seguida por el estamento eclesiástico. 
Sólo en tercer lugar aparecen los mercaderes y los “hombres de ley” -letrados y profesionales-. 
'M Langue, “De la mumificence...”, of. cil, p. 51 y ss. 
15 Carta de 30 de octubre de 1559, en Medina, Biblioteca... of. rl., tomo 111, pp. 387-388. 
196 Acta del Cabildo, 9 de julio de 1694, A.C.S., xLt1, p. 171 (destacado nuestro). La 
pragmática real de 26 de noviembre de 1691 está reproducida en C.D.A.S., 11, pp. 483-499. 


ARQUITECTURA Y CONTROL DEL ESPACIO!” 
El corazón de la ciudad 


El modelo de lo hispano y de lo “hidalgo” se instala definitivamente como 
marco valórico y simbólico de referencia, cultivado y proyectado por una 
elite renovada y cargada de prestigio. A ella se une el necesario encuadra- 
miento religioso, vehículo occidentalizador por excelencia que actúa perma- 
nentemente sobre el conjunto de los distintos grupos étnico-sociales de Santia- 
go. El modelo se reproduce a partir de estos actores, atravezando la pirámide 
social, y programado sobre la base de un espacio ideado: la ciudad. 

Desde la Edad Media, la ciudad reúne a los hombres en un espacio cerra- 
do y protegido, concebido en masas de casas, de iglesias, de calles, con su 
mercado donde se encuentra el gentío y se mezclan visualmente los rangos 
sociales. El espacio urbano presenta una densidad demográfica que contrasta 
con la dispersión del campo, extensión vaga, peligrosa. La urbe es una estruc- 
tura funcional que a partir del Renacimiento europeo se convierte en un espa- 
cio ideal para programar y ejecutar una escenificación del poder, en un perio- 
do de pleno auge del control monárquico. Por esa época, ella ya ha dejado el 
modelo circular medieval, reemplazándolo por un trazado cuadriculado, en 
damero. El control se instala en su centro radial, donde funcionan las institu- 
ciones de gobierno, y a partir del cual se delinean ordenadamente las calles y 
se conforman sus barrios específicos y jerarquizados socialmente. Coincidien- 
do con la conquista de América, la ciudad cuadriculada se instala desde un 
comienzo en las nuevas colonias, actuando como base de todo el sistema de 
justicia, administración, defensa e Iglesia”, 

Santiago de Chile responde, por lo tanto, a ese mismo proceso, pese a que 
su modestia arquitectónica la aproxima más bien a los villorrios agrícolas 
andaluces que a otras capitales regionales del continente, como Quito o 
Guadalajara. No obstante, desde comienzos del siglo xvi, si bien el tamaño de 
Santiago y el número de sus habitantes le daban aún un aspecto pueblerino, su 
estructura y su función eran las de un centro urbano: en Santiago se reprodu- 
cía, a pequeña escala, el modelo de ciudad cuadriculada, de proyección 
ortogonal, con su centro radial en la plaza mayor o de armas. 

En América, dicho centro se vio potenciado con un simbolismo especial, 
relacionado con la representación de un poder centralizado y polifacético (Es- 
tado monárquico, Iglesia, elite local). Conforme a las propias disposiciones de 
la Corona, además, la plaza mayor actuaba como núcleo generador del asenta- 


Véase también la cédula de 22 de marzo de 1693, reproducida en anexo N? 22, que retoma los 
artículos de la pragmática anterior relativos a duelos y túmulos. 

0 Véase el plano de Santiago incluido como anexo N? 1, 

'0* Góngora, El Estado..., op. cit., p. 69. 


miento, pues en ella se realizaba el acto jurídico de la fundación oficial, acam- 
paban los primeros pobladores y desde allí se delineaban las calles y se repar- 
tían las parcelas de la futura ciudad'”. Su estructura había sido definida en las 
Ordenanzas de descubrimientos, nuevas poblaciones y pacificaciones, de 1573. Allí se 
determinaba con detalle su ubicación, disposición, dimensión y composición 
arquitectónica; una sistematización del espacio público fundacional reservado 
al poder y al comercio:“En la plaza no se den solares para particulares, dense 
para la fábrica de la iglesia y casas reales y propias de la ciudad y edifíquense 
tiendas y casas para tratantes, y sea lo primero que se edifique”'*. 

De esta forma, en la plaza de armas de Santiago, el COSTADO NORTE estaba 
reservado a los edificios del poder civil. A principios del siglo xvi, estaban 
aún en construcción las llamadas “casas reales”, donde se encontrarían las 
modestas habitaciones del gobernador y las oficinas para la Audiencia, conta- 
duría y tesorería real. En un edificio contiguo funcionaba el Cabildo y la 
cárcel pública. En el primer piso de esta vereda, corredores y portales servían 
de antesala a las secretarías de dichos organismos y a las oficinas de los escri- 
banos, mientras que en el segundo piso se encontraban las salas de sesiones'*. 

En las llamadas “casas reales” era donde debía residir eventualmente el 
gobernador, cuando no estaba en Concepción. Aunque en general, a lo largo 
del siglo xvI, por el caracter esporádico o la brevedad de sus estadías en la 
capital, sólo ocupaba algunas habitaciones o prefería más bien alojarse en las 
casas particulares de vecinos notables. Sólo hacia 1709-1715, bajo el gobierno 


1% Hacia mediados del siglo xvi, los viajeros Jorge Juan y Antonio de Ulloa recalcaban 
la imitación que veían en la plaza mayor de Santiago respecto a la de Lima: of. cif., tomo 11, 
lib. 11, p. 330. Por su parte, la descripción que hace de La Serena a principios del siglo xvu el 
viajero francés Amédée Frézier responde a los mismos cánones de un modelo común: “|...] las 
calles son perfectamente derechas, alineadas de una extremidad a la otra como en Santiago, 
según los cuatro puntos cardinales del horizonte; de levante al poniente, y del septentrional al 
sur. Las manzanas que forman son también de la misma medida, cada una con su acequia [.../”: 
Relation du voyage... (edición en castellano), of. cit., p. 123. Véase el trabajo colectivo Forum el 
plaza mayor dans le monde hispanique, especialmente los artículos de Francois Chevalier, “La 
plaza mayor” en Amérique espagnole. Espaces et mentalités: un essai” y de Antonio Bonet 
Correa, “Le concept de plaza mayor en Espagne depuis le xv1" siecle”. De este último autor, £l 
urbanismo en España e Hispanoamérica, p. 182. Véanse también los trabajos recopilados en 
“Plazas” el sociabilité en Europe el en Amérique Latine ; Alain Durston, “Un régimen urbanístico 
en la América hispana colonial: el trazado en damero durante los siglos xvi y xvu”; Miguel 
Rojas- Mix, La plaza mayor: el urbanismo, instrumento de dominio colonial, Armando de Ramón, 
“Urbanización y dominación. Reflexión acerca del rol de las ciudades en América Latina 
(1535-1625)”. 

1% Cit. en Bonet, El urbanismo..., 0p. cit., p. 180. 

'2 Las obras de estos edificios habían comenzado a fines del siglo xvi, pero su terminación 
fue lenta. Las “casas reales” y del Cabildo seguian en construcción en 1633, por falta de 
jornaleros: De Ramón, Santiago de Chile..., op. cit., p. 61. Véase también Alonso de Ovalle, 
Histórica relación del reino de Chile y de las misiones y ministerios que ejercita en él la Compañía de 
Jesús, C.H.Ch., tomo x1t, lib. v, p. 269 y ss. 
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de Andrés de Ustáriz, cuando éste decidió radicarse definitivamente en Santia- 
go, se procedió a la reconstrucción del edificio de la Audiencia, destinando un 
sector específico de su costado oeste para el “palacio” de la máxima autoridad. 
Por estos años, también, el Cabildo cambió su frontis a fin de que todos los 
edificios oficiales del costado norte presentaran una fisonomía común e impo- 
nente, formando un sólo cuerpo'””. 

En el COSTADO PONIENTE fue establecida la iglesia principal, erigida como 
catedral luego de que el papa Pío IV, por bula de 1561, había designado a 
Santiago como sede episcopal. En la esquina suroeste se levantaba la residen- 
cia del Obispo, construida por Francisco Salcedo hacia 1630. Como en toda 
ciudad americana, la catedral ocupaba un lugar preferente y destacado del 
centro, aunque en Santiago su frente miraba hacia una calle lateral. Su entrada 
principal, durante el siglo xvi, se ubicará en el patio de acceso común a la casa 
del Obispo y a las oficinas y salas del Capítulo. Hacia la plaza mayor sólo 
dará una puerta lateral secundaria —la “puerta del perdón”- a la que se accedía 
atravesando el cementerio. Éste, por su parte, se extendía por sobre la cuadrí- 
cula de la “manzana episcopal”, penetrando algunos metros en el recinto de 
dicha plaza''*. Esta orientación sólo cambiará hacia la plaza luego de la re- 
construcción llevada a cabo en 1745. El edificio estaba terminado desde co- 
mienzos del siglo xvI1, pero se derrumbó con el terremoto de 1647, que marca- 
ría la serie de destrucciones sismicas regeneradoras del espacio arquitectónico 
de la capital chilena. 

En el COSTADO SUR de la plaza, por su parte, se alineaba una serie de 
edificios de dos pisos con residencias de ricos comerciantes en el segundo piso 
y tiendas bajo portales en su planta baja, tal como había sido establecido en 
1573 por las Ordenanzas de descubrimientos.... El llamado “Portal del Conde” o 
“de Sierra Bella” -en alusión a Cristóbal Mesías, conde de Sierra Bella, que 
fue uno de sus principales propietarios- mantenía, así, su aspecto similar aún 
a fines del siglo xv1i1**, 


2 De Ramón, Santiago de Chile..., op. cil., pp. 86-88; Benavides, “Arquitectura e ingemie 
ría...”, 0f. cit, p. 103. Ver también las actas del Cabildo de 31 de agosto de 1639, A.C.S., x00u, 
p. 393 y de 14 de marzo de 1656, A.C.S., xooxv, p. 172. 

13 Emma de Ramón, Obra y fe. Historia de la catedral de Santiago, 7541-1769. La presencia 
de la Iglesia en el centro de la ciudad americana, a un costado de los edificios del poder civil, 
marcaba una situación diferente a España, donde la mayoría de las plazas mayores no conta- 
ban con un templo. Con ello se señalaba el rol singular que le cabía, al lado del Estado, en el 
control del “Nuevo Mundo”: Chevalier, “La plaza mayor...”, op. cil., p. 111. Las Ordenanzas de 
descubrimiento de 1573, establecian: “|...] que de todas partes sea visto [el edificio de la iglesia 
principal] porque se pueda ornar mejor y tenga más autoridad, as de procurar que sea levan- 
tado del suelo de manera que se aye de entrar en él por gradas”: Bonet, El urbanismo..., of. cil., 
p- 181. 

lá Entre estas residencias destacaba, a fines del siglo xvu, la del tesorero real y vecino 
notable Pedro de Torres. Véase De Ramón, Santiago de Chile..., op. cil., pp. 90-91; Carvallo y 
Goyeneche, Descripción..., C.H.Ch., tomo X, p. 31. 
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El COSTADO ORIENTE presentaba una estética similar, al menos hasta el 
terremoto de 1647: una línea de edificios “todavía a lo antiguo”, como informa- 
ba Ovalle, de dos pisos y con balcones -estos últimos también existían en el 
costado sur—, para presenciar los eventos públicos, en la más fiel tradición 
peninsular'*. 

Debemos detenernos unos instantes sobre las consecuencias que trajeron 
los movimientos telúricos que asolaron esta región americana, como sucedió 
con gran parte del continente vecino a la cordillera de los Andes. Durante el 
siglo xvi, cada diez o veinte años un gran sismo hacía que Santiago cayera en 
ruinas. El de 1647 fue particularmente desastroso, agravado por el hecho de 
que, salvo temblores de menor importancia, no se tenía memoria de un evento 
parecido desde 1580". No sólo la catedral, sino la totalidad de edificios reli- 
giosos y civiles fue destruida, toda la rudimentaria infraestructura urbana da- 
ñada y una buena parte de la población diezmada o maltrecha'”. 

Cada terremoto obligaba a reconstruir lo desplomado, lentamente, para 
volver a derrumbarse con el sismo siguiente. La marca de estos eventos fue 
indeleble en la conciencia de todas las generaciones. Ella implicaba no sólo 
una retroalimentación regular de la conciencia del castigo divino -conforme a 
la religiosidad predominante''*- sino, también, en términos del espacio urba- 
no, una carencia de tradición arquitectónica. Los estilos podían sucederse li- 
bremente, sobre las ruinas, sin oposiciones retrógradas. La memoria de la 
ciudad se detenía en el trazado de sus calles y en la ubicación original de sus 
principales establecimientos, sin fijarse en su alzado. Cuando hablamos de los 


115 4[ ] todos los altos con buen ventanaje para ver los toros y demás fiestas que allí se 
hacen”: Ovalle, op. cit, C.H.Ch., tomo xn, lib. v, p. 269. Hacia fines del siglo xvi, al parecer, 
este costado habría perdido su armonía con el del sur, presentando una fachada de largas 
paredes, sin ventanas, y un sitio baldío donde el Cabildo dispuso, en 1722, que se mataran los 
animales cuya carne se vendía diariamente en la plaza. 

16 Cf. infra, anexo N” 2. 

17 El escribano del Cabildo relataba: “[...] que al punto que comenzó a temblar comenza- 
ron a caer los edificios que se habían hecho en discurso de más de cien años, y con notable 
sentimiento, en toda la ciudad, ni su jurisdición, no quedó ninguno chico ni grande que no se 
hubiese de habitar, después de remendado, con grandísimo riesgo, y en particular los conven- 
tos y templos de ella [...]; obligando a celebrar en las campañas, huertas y calles. Murieron, 
según se ha entendido, en la ciudad y su jurisdición, habiéndose abierto por muchas partes de 
ella la tierra, más de seiscientas personas de todas calidades”: acta de 8 de mayo de 1647, 
A.C.S., xxx, p. 189. La Audiencia, por su parte, calculaba en dos millones de pesos las 
pérdidas materiales de la ciudad y en alrededor de mil los muertos, lo que alcanzaría a cerca 
del 25% de la población urbana: De Ramón, Santiago de Chile..., op. cit., pp. 74-78. Véase, 
también, el artículo de Emma de Ramón, “La sociedad santiaguina frente a una catástrofe: 
1647-1651”. 

18 V case este espíritu, por ejemplo, en las cartas pastorales del obispo de Santiago en 1688 
y 1690: Sínodos diocesanos del Arzobispado de Santiago de Chile celebrados por los ilustrísimos señores 
doctor don fray Bernardo Carrasco Saavedra /1688] y doctor don Manuel de Alday y Aspee (1763), 
pp. 323-328. 
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distintos edificios de la plaza mayor o de otros lugares de la ciudad, pues, se 
debe tener conciencia de que habían largos periodos, a veces decenios, en los 
que éstos no existían, o sus instituciones funcionaban en construcciones 
provisorias; su reconstrucción demoraba, haciéndose conforme lo permitían 
los recursos de la capital. El nuevo edificio, por su parte, podía ser más o 
menos diferente al anterior, dependiendo de los estilos de moda que se cono- 
cieran en la lejana colonia chilena'*. 


Un espacio jerarquizado 


Centro del poder, de la vida pública y del comercio —con su mercado cotidia- 
no-, la plaza de armas era un centro que también se destacaba visualmente por 
la altura de sus edificios, en relación con el resto de la ciudad. En general, 
sobre todo por temor a los temblores, las casas eran de un sólo piso, construi- 
das de adobes y madera, y cubiertas de tejas. Algunos propietarios de más 
recursos las ocultaban bajo un disfraz exterior que semejaba la piedra, con 
barro y cal, siguiendo el ejemplo de Lima*”, 

Hacia 1610, Antonio Vázquez de Espinoza señalaba que Santiago tenía 
346 casas y de ellas 285 “de buen edificio”, con huertas y jardines. En 1657 la 
cifra alcanzaba las 526 casas y hacia 1700, su número se había duplicado, con 
un poblamiento que había sobrepasado los límites del trazado original de la 
ciudad. En 1707, ésta contaba con 997 propietarios y mil casas edificadas'”. 

Obviamente, estas cifras ocultan una gran heterogeneidad, pues la estrati- 
ficación social vista en el capítulo anterior se implantaba con toda su comple- 
jidad en la distribución del espacio urbano. Así, tal como en un comienzo el 
grupo de conquistadores formaba una capa homogénea que fue poco a poco 
jerarquizándose conforme a la posibilidad de acceso a las fuentes de riqueza y 
de prestigio, la ciudad responderá a un proceso similar. Ella fue repartida 
desde su centro neurálgico siguiendo los intentos conscientes de las elites —a 
través del control del Cabildo- de marcar una diferenciación estamental y de 
fijar determinados sectores para la residencia de los diferentes estratos de la 


19 CF. Juan y De Ulloa, op. eif., tomo 111, lib. 11, p. 331; Gabriel Guarda, “Iglesias, capillas 
y oratorios de la ciudad de Santiago de Chile, 1541-1817”. La catedral es un buen ejemplo de 
esta transitoriedad de la arquitectura. En 1650, el obispo Gaspar de Villarroel había logrado 
reconstruirla, pero cayó nuevamente con el temblor de 1657 (que fue terremoto en Concep- 
ción). Volvió a reconstruirse a partir de 1667, pero fue destruida con el terremoto de 1670; 
reconstruida y consagrada nuevamente en 1687. Luego vino el gran sismo de 1730, que arrasó 
la ciudad. La catedral se volvió a restaurar recién a partir de 1745, aunque ahora con un plano 
diferente, siguiendo la moda neoclásica. Véase el acta de Cabildo de 28 de noviembre de 
1687, en que se disponen fiestas y corridas de toros por la consagración de la nueva catedral. 

129 Juan y De Ulloa, of. cit., tomo Ut, lib. 1, p. 38 y ss., para el ejemplo de Lima, y tomo 
11, lib. 11, pp. 330-331, para el caso de Santiago. 

1% Vázquez de Espinosa, of. cit., passim; Enrich, 0f. cit., tomo 1, p. 645; De Ramón, 
Historia urbana..., op. cit., pp. 13 y 16. 
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población. Las inmigraciones de mano de obra indígena y la complejización 
étnico-social de la ciudad no europea, contribuyeron a poblar los barrios 
periféricos, haciendo de los conceptos de urbanización y de estratificación dos 
fenómenos constitutivos de un mismo proceso. 

A partir de los contornos de la plaza mayor, por lo tanto, el espacio se 
jerarquizaba progresivamente, tanto en el nivel social de la población como 
en la calidad de las habitaciones y de las condiciones urbanas. Las residencias 
de la aristocracia ocupaban los terrenos de mayor valor, en las manzanas en 
torno al centro de la ciudad, donde aparecen habitando los más altos grados 
militares'”. Su presencia se extendía, además, por las calles de los costados 
oriente y poniente de la plaza en dirección al sur, hasta la Cañada —por la calle 
“de Ahumada” y la que pasaba por el costado de los agustinos-, donde tam- 
bién aparecen residiendo varios capitanes'*. Alonso de Ovalle informaba, 
justamente, que el lugar donde estaba instalado el convento agustino “es el 
sitio de los mejores del lugar y no hay ninguno que esté más en medio del 
comercio”'”. Armando de Ramón, por su parte, apunta que el nivel social y 
económico de muchos de los moradores de la Cañada permitía la existencia 
de edificios sólidos y más costosos, junto a los grandes conventos de francisca- 
nos y clarisas!”, 

Las casas de esta elite terrateniente-mercantil se distinguían por la relativa 
suntuosidad que les permitía el “enriquecimiento” vivido desde las primeras 
décadas del siglo xvi. Los más poderosos acentuaban su ostentación constru- 
yendo sus casas con dos pisos y adornándolas de torrecillas y balcones. Al 
igual que los edificios de la plaza de armas, estas características las hacían 
realzar visualmente en medio de un paisaje de casas bajas y monótonas, desta- 
cando simbólicamente, por lo mismo, el grado de importancia de sus propie- 
tarios. 

Hacia los límites semi-rurales de la ciudad, los grupos de españoles mo- 
destos y de mestizos artesanos cedían lugar al espacio de indígenas, “castas” y 
marginales, habitantes segregados en los barrios periféricos. Hacia el norte 
del río Mapocho se irán constituyendo progresivamente los barrios “popula- 
res” que en el siglo xvi se identificarán como “La Chimba” y “La Cañadilla”, 
y que entroncaban con el llamado “camino de Chile”, paso obligado de todo 
el tráfico que descendía de la cordillera, del norte y de Valparaiso. Ésos serán 


:22 En las actas del Cabildo correspondientes a mayo de cada año, cuando se preparaba la 
procesión de Corpus Christ1, se señalaban las calles del recorrido, denominadas de acuerdo a los 
notables que allí habitaban, los que aparecen con sus respectivos grados militares: véase, por 
ejemplo, A.C.S., x1vH, pp. 162 y 247-248; A.C.S., L, pp. 136 y 195. La relación proporcional 
existente entre altos precios de terrenos y proximidad al centro de la ciudad ha sido estudiada 
en varios de los trabajos de Armando de Ramón. 

2 Cf. acta del Cabildo, 6 de marzo de 1699, A.C.S., x11v, p. 235. 

14 Ovalle, of. cit, C.H.Ch., tomo x11, lib. v, p. 272. 

5 De Ramón, Historia urbana..., op. cil., p. 17. 


los espacios ocupados tradicionalmente por la población indígena, la mayoría 
emigrada desde otras regiones, como hemos visto. 

Al sur de la Cañada, por su parte, surgieron, entre 1675 y 1690, los “ba- 
rrios” de San Diego, San Francisco, del Hospital y del Carmen, en referencia 
a los principales edificios del sector. Allí se habían constituido sitios peque- 
ños, con construcciones modestas que daban al conjunto el aspecto de un 
rancherío provisional'””, 

Luego, en límites bastante vagos, los espacios habitados por estos grupos 
se confundían rápidamente con el mundo agrario, pues el villorrio capitalino 
estaba rodeado de una primera cintura de chacras y viñas, para seguir a conti- 
nuación con las grandes estancias ganaderas. No debemos olvidar el peso 
omnipresente que ejercía el mundo agrario sobre esta capital colonial. Pese a 
su indudable rol urbano en la región, Santiago mantenía aún en el siglo xvI 
su característica semicampesina, con su plaza mayor actuando como centro 
del comercio agrícola local, permanentemente ocupada por animales, produc- 
tos y gente venida de los campos cercanos'”. 


Lo urbano 


controlado por lo sagrado 


La ciudad presenta, así, una gran heterogeneidad en su composición. La pre- 
sencia política del Estado sólo sobrepasa los límites de la plaza mayor a través 
de la acción del Cabildo. El patriciado urbano, por su parte, portador referencial 
del modelo hispano, se circunscribía a un espacio también restringido y la 
propia presencia de la cultura dominante se diluía rápidamente hacia los már- 
genes estrechos de la pequeña ciudad. Sólo la Iglesia, por lo tanto, ese tercer 
actor fundamental del sistema de poder, podía otorgar una identidad simbóli- 
co-espacial más global, alimentando una sensación colectiva de pertenencia a 
una comunidad que fuera más allá del aparente “desorden” étnico-social y de 
las desigualdades jerárquicas en la ocupación del espacio. 

La Iglesia se constituye, así, en una herramienta fundamental de control 
de la población urbana, actuando a partir de la presencia generalizada de sus 
edificios. Como en la Europa de Rabelais!'”, las grandes emociones y conmo- 
ciones colectivas tenían su centro en el templo. Éste era el receptor de las 
noticias del barrio, de la ciudad o del resto del imperio. Allí comenzaba y 
terminaba la vida -con el bautizo y los funerales—. A partir de su edificio se 


22 De Ramón, Historia urbana..., of. cit., pp. 88-89 y 178-179. 

7 Barros Arana, Historia..., 0p.cit., tomo 11, p. 174. Este autor indica que si bien durante 
el siglo xvi! las antiguas parcelaciones urbanas se habían subdividido, continuaban siendo 
amplias, por lo que la mayoría de las casas tenian en su interior un huerto y crianza de aves 
domésticas: tomo Iv, pp. 284-285, 

28 Cf. Lucien Febvre, El problema de la incredulidad en el siglo xv1. La religión de Rabelais, pp. 
310-312. 
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conjuraban los peligros, con plegarias y procesiones, y se obtenía la gracia. 
Las campanas cumplían un rol de verdadero medio de comunicación de ma- 
sas, convocando a la comunidad no sólo para eventos religiosos sino también 
para emergencias civiles, a través de códigos auditivos comprensibles por 
todos. Las de los conventos, por su parte, marcaban cotidianamente las horas 
canónicas, dominando el tiempo artificial de la vida urbana, marcando perió- 
dicamente el papel de referente esencial que cumplían para toda la comuni- 
dad'*. Como señala Jean Duvignaud, las iglesias, en pleno proceso de expan- 
sión arquitectónica a partir de fines de la Edad Media, fueron concebidas para 
una ciudad que domina, resume e informa, fijándole sus creencias'*. 

En términos visuales, junto a los edificios de la plaza y a las habitaciones 
de los notables, las verdaderas referencias espaciales, por su altura, su número 
y su distribución, serán las iglesias y los conventos, cada vez más numerosos 
al avanzar el siglo xvu. Sus campanarios, por su elevación superior, se destaca- 
ban con preeminencia y los claustros más importantes, como los de los con- 
ventos de mercedarios, dominicos, agustinos y franciscanos, eran también de 
dos pisos'*. Además, cada templo tenía delante una pequeña plazoleta que, 
como lo apuntaba Ovalle, servía no sólo para sus procesiones sino también 
como centro de sociabilidad y referente espacial para el barrio respectivo!”. 
Por otro lado, tanto en la documentación oficial como en la costumbre popu- 
lar, muchas de las calles fueron designándose con el nombre de los estableci- 
mientos religiosos que se ubicaban en su transcurso. La urbe compartía su 
toponimia, así, entre los diferentes actores del poder, pues no debemos olvidar 
las calles bautizadas con los apellidos de sus habitantes notables, ni tampoco 
la calle... “del Rey” -entre el río Mapocho y la plaza de armas, por el costado 
oriente del convento de Santo Domingo-. 

A partir de la catedral, en el centro simbólico del poder colonial, el San- 
tiago castellano pareciera abrazar su radio de asentamiento con una iglesia en 


122 Véase nuestro trabajo “La percepción del tiempo en la Colonia: poderes y sensibilidades”, 

130 Jean Duvignaud, Sociología del teatro. Ensayo sobre las sombras colectivas, p. 83. Louis 
Marin nos habla, así de una “manipulación” del espacio que preexiste al desfile -procesión o 
cortejo-, en razón de los ejes y calles escogidos y también del emplazamiento de los edificios 
-religiosos o civiles-; una manipulación que “se acompaña necesariamente de la producción 
de un espacio que le es especifico”: “Une mise en signification de l'espace social: manifestation, 
cortége, defilé, procession (notes sémiotiques)”, p. 50 (traducción nuestra). 

33 Ovalle, of. cit, C.H.Ch., tomo Xu, lib. v, pp. 271-273. 

132 Op. cil., p. 269. Como para toda la estructura fundamental de la ciudad americana, 
fueron las propias Ordenanzas de descubrimientos de 1573, las que establecieron la distribución 
de los diferentes templos y monasterios en las “plazas menores” —la “plaza mayor” era el sitio 
reservado a la catedral o templo principal-, y en forma proporcional al espacio de la ciudad: 
Bonet, El urbanismo..., op. cit., p. 181. Más allá de los límites urbanos, al igual que ocurría en 
la España de la época, las ciudades como Santiago también actuaban como centros devocionales 
para la zona rural de su entorno, cuyos habitantes conocían muy bien la geografía sagrada de 
templos, santos, imágenes milagrosas y reliquias locales: cf. William Christian, Religiosidad 
local en la España de Felipe 11, p. 186. 
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cada punto cardinal. Este papel se acentuaba, por supuesto, dada la pequeñez 
de la ciudad edificada. De hecho, el espacio que definimos como el centro 
original de Santiago había estado delimitado desde el siglo xv1 por una serie 
de ermitas o pequeñas capillas alejadas del centro. Si bien no tenían un culto 
permanente, ellas definían, al mismo tiempo, los extramuros de la ciudad y los 
límites de la devoción “ortodoxa” española'*. El cristianismo se instaló, así, 
en el espacio de fundación urbana de los europeos antes de que éste fuese 
edificado. La Iglesia marcó simbólicamente, con su monopolio de la protec- 
ción sobrenatural, el espacio de la ciudad castellana imaginada y legalizada'*. 
Poco a poco, la ciudad fue estructurándose de acuerdo a áreas de influen- 
cia donde predominaba la presencia de una orden religiosa específica. Así, por 
el NORTE, a principios del siglo xvu la población llegaba hasta el río Mapocho, 
en la parte flanqueada por el convento de los dominicos. Éste había sido fun- 
dado en 1557, aunque recién en 1570 se levantaría su primera iglesia, que fue 
destruida junto con el convento por el terremoto de 1647. Más allá del Mapocho, 
como lo hemos visto, se extendían terrenos agrícolas, especialmente de viñas, 
y el sector de la Chimba, habitado progresivamente por estratos bajos. En 
todo caso, el área norte de la capital era de influencia predominantemente 
dominica, no sólo a partir de su gran convento, que limitaba el espacio propia- 
mente urbano, sino también por las tierras de que eran propietarios en los 
alrededores del cerro Blanco o de Montserrate. La ermita de Montserrate — 
fundada en recuerdo de una devoción similar en Cataluña-, fue incluso cedida 
a esta orden en 1576'%, Ya en la década de 1580, los dominicos habían hecho 
suya la advocación, trasladando su culto al convento y ocupando esas tierras 
para alquilarlas'*. Allí estaba también la gran viña de la orden. Su presencia 


13% Hacia el norte -si bien alejada del espacio urbano-: la capilla de Nuestra Señora de 
Montserrate, establecida junto al cerro Blanco desde los comienzos de la conquista; hacia el 
poniente: la capilla Santa Ana, establecida por el Cabildo en 1587; hacia el sur-poniente: San 
Lázaro, establecida en 1575; hacia el sur: la capilla de Nuestra Señora del Socorro, establecida 
por Pedro de Valdivia luego de la fundación de la ciudad; hacia el oriente: la capilla de Santa 
Lucía, en la colina del mismo nombre, también establecida en los primeros años, y San 
Saturnino, al pie de ella, fundada en 1577: De Ramón, Santiago de Chile..., op. cit., pp. 67-68. 

** Como recordaba el jesuita Alonso de Ovalle, el peso primordial que tenía la religión en 
la cultura hispánica hacía que los mayores esfuerzos de construcción se hubieran orientado, 
desde el comienzo de la conquista, a la elevación de los templos principales, incluso antes de 
asentar los primeros edificios civiles: op. cit., C.H.Ch., tomo x11, lib. v, p. 270. 

:13 En el Archivo Nacional, fondo Real Audiencia, vol. 321, se encuentra un juicio de 
Pedro Gómez Pardo con el convento de Santo Domingo sabre tierras en el barrio de la 
Chimba. Entre los documentos del proceso se encuentra una escritura de donación de las 
“erras de Montserrate” hecha por Pedro de Valdivia a Inés de Suárez el 2 de enero de 1550, 
y la escritura posterior de donación de esas mismas tierras al convento de Santo Domingo, 
hecha por Rodrigo de Quiroga -fundador de la ermita- y su esposa Inés de Suárez el 23 de 
noviembre de 1576. 

1% Carta del obispo de Santiago al Rey, 18 de febrero de 1585, C.D.ALS,, £, p. 29. 
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religiosa en el sector se reforzó con la fundación de un establecimiento de 
estricta observancia -la recolección dominica— en la década de 1660**. 

Por el PONIENTE, la predominancia era jesuita, pues la mayor parte de la 
urbe edificada finalizaba en el Colegio Máximo de San Miguel. Apenas llega- 
da esta orden, en 1593, establecieron una pequeña capilla y al año siguiente ya 
estaba en funciones una rudimentaria escuela. El resto de la parcela les fue 
donado en 1620 por un notable piadoso y con todo este conjunto formaron su 
establecimiento. Luego del terremoto de 1647 se emplearon cerca de treinta 
años en su reedificación, surgiendo de ella una imponente iglesia barroca que 
perduró hasta su incendio en el siglo xix. A juicio de varios observadores, era 
el templo más destacado y suntuoso de la capital'**, En la esquina encontrada 
se estableció, en 1625, el internado o convictorio de San Francisco Javier, 
destinado a la enseñanza de hijos de familias acomodadas. 

Más hacia el oeste, las quintas, huertas y viñas se extendían en el horizon- 
te, ya rural. La presencia de edificios eclesiásticos sólo estaba marcada por la 
ermita, más tarde parroquia, de Santa Ana (1587; parroquia desde 1635). In- 
cluso, todavía a mediados del siglo xv1, esta iglesia, así como la capilla de San 
Lázaro (1575; erigida parroquia en 1775), en La Cañada, seguían siendo consi- 
deradas como rurales y como los últimos bastiones de la ciudad castellana'”, 

Más tarde este sector de predominancia jesuita se extendió con una dona- 
ción de terrenos al borde del Mapocho hecha en 1678 por una rica viuda 
retirada al monasterio de las carmelitas. Los jesuitas construyeron allí el cole- 
gio de San Pablo, destinado a los religiosos de tercer grado en la formación, y 
levantaron una pequeña iglesia, incluyendo su respectiva plazoleta'*. Algunos 


107 Por esos mismos años -1663-, un poco más al sur, en pleno barrio de “La Chimba”, se 
establecía la recolección franciscana -el “Convento de Recoletos de la Orden del Seráfico 
Padre San Francisco”-, fundado por donación de Nicolás Garcia, un rico alférez veterano. Al 
parecer, la presencia franciscana en el lugar ya estaba atestada desde 1645, fecha en que dicho 
donador había terminado de reconstruir una antigua ermita que habría servido de base al 
convento: Guarda, “Iglesias, capillas...”, 0f. cit., pp. 140 y 148. 

138 La opinión del jesuita Alonso de Ovalle, que alababa la superioridad de dicho templo (of. 
cit, C.H.Ch., tomo xi, lib. v, p. 272), fue corroborada a mediados del siglo xvm por los viajeros 
Jorge Juan y Antonio de Ulloa: “Las iglesias de los conventos son capaces; las más fabricadas de 
ladrillos, y otras de piedra; distinguiéndose entre todas las de la Compañía por la mejor arquitec- 
tura, que luce en ellas; las parroquias ni en fábrica, ni en la decencia de los interiores adornos se 
les igualan, faltándoles mucho para parecérceles”: of. cal., tomo 11, lib. 11, p. 332. A comienzos 
del mismo siglo, el viajero francés Amédée Frézier señalaba: “Las iglesias son ricas en dorados; 
pero toda la arquitectura es de mal gusto, si se exceptúa la de los jesuitas”: of. cit, p. 80. 

:3% Las autoridades -civiles y religiosas- estaban conscientes del papel jugado por estas 
iglesias periféricas. Luego del terremoto de 1647, por ejemplo, el Cabildo acordaba: “(...] que 
se dé orden de reedificar la capilla de el señor San Lázaro, pues tiene madera para ello, que 
estan sin misa ni consuelo espiritual todas las personas que habitan por aquella parte donde 
está, que son muchas”: A.C.S., xx0uu, p. 285. 

140 En el documento oficial por el cual se hacía la donación, Ana Flores -la propietaria— 
señalaba: “Que por cuanto es del servicio de Dios Nuestro Señor erigir y fabricar templos 
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años después, en 1686, se estableció en este sector semi-urbano la ermita y 
beaterío de Santa Rosa de Lima —dependiente de la orden dominica-, que fue 
refundada como monasterio en 1754. 

El extremo SUR-PONIENTE de la capital también sería controlado en parte 
por los jesuitas con su colegio de novicios (1646?) y la pequeña iglesia de San 
Miguel, construida a fines del siglo xv (1699) en respuesta a la expansión de 
la ciudad hacia esos lugares. En este mismo sector se había instalado, en 1660, 
el colegio de novicios agustinos. En 1701, los jesuitas llegarían a establecerse, 
también, en el extremo sur-oriente, un poco más allá del monasterio del “Car- 
men Alto”, al instalar una Casa de Ejercicios de San Ignacio -llamada “de la 
Ollería”, por el nombre del lugar-. Con ella lograban atraer la población 
rural que poblaba esa zona, transformada en uno de los espacios por los que la 
urbe comenzaba a extenderse progresivamente desde fines del siglo xvi. 

Por el SUR, como lo hemos visto, la ciudad se detenía en la Cañada, área de 
influencia de los franciscanos y agustinos. En la parte central de esta avenida 
se alineaba un bloque de presencia religiosa que comprendía, por el costado 
sur y en hilera hacia el poniente: la iglesia y el colegio franciscano de San 
Diego de Alcalá (1663); el convento principal de esta misma congregación; el 
hospital de San Juan de Dios (c. 1550), con el convento de la orden establecido 
en 1617. Por el costado norte encontramos el monasterio femenino de Santa 
Clara, llamado “de antigua fundación” (1604) -dependiente, también, de la 
orden franciscana—"” y el monasterio de las agustinas (1574). Equidistante en- 
tre ambos se encontraba, a su vez, el convento masculino de los agustinos 
(1595), aunque estaba separado de la Cañada por una manzana urbana. 

Es importante conservar el dato de que el convento franciscano surgió a 
partir de la ermita de Nuestra Señora del Socorro, fundada con la imagen que al 
parecer el propio Pedro de Valdivia habría traído desde España. En 1554 este 
lugar fue cedido a los franciscanos, que construyeron allí su iglesia y el edificio 
del convento, comenzados a fines del siglo xv1 y terminados recién en 1618. 

El monasterio de las agustinas, por su parte, era la fundación más extensa 
y rica de la ciudad en el siglo xvn, con más de cuatrocientas personas, entre 
monjas y criadas. Sus celdas eran costosas (fuera de la dote, entre tres y cuatro 
mil pesos), por lo que todas sus novicias provenían de la aristocracia, lo mis- 
mo que el gran número de niñas confiadas a su cuidado y enseñanza. 


donde se celebre el culto divino y especialmente por su gran necesidad que todas las personas 
que viven y tienen sus casas y moradas en estos barrios adonde está fundada dicha iglesia y ser 
gente muy pobre que no tienen comodidad de salir para las iglesias de la ciudad a oir misa 
[...)”: AN.R.A., vol. 2938, pza. 10, cit. por De Ramón, Historia urbana..., op.cit., p. 23. Cf. 
también Carvallo y Goyeneche, Descripción..., 0f. cit., C.H.Ch., tomo x, pp. 46-47. 

14: Sus fundadoras provenían de un antiguo convento instalado en la ciudad de Osorno. 
Luego de la contraofensiva indígena de 1598, que destruyó las ciudades del sur, debieron huir 
a Santiago. 
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Frente a las agustinas se encontraba el colegio franciscano de San Diego, 
por cuyo costado este pasaba el camino tradicional del Valle Central. Dicha 
arteria servía como la entrada sur a la ciudad y era utilizada cotidianamente 
para desarrollar el tráfico comercial con el campo inmediato. 

Más allá de la Cañada, el progresivo poblamiento del sector sur motivó, 
en 1686, el establecimiento de la parroquia de San Isidro Labrador, una tosca 
iglesia de adobones, aislada de la ciudad en medio de chacras y orientada 
hacia esos suburbios semi-rurales. Su propia advocación se ligaba directamen- 
te ala vida del campo, por lo que su devoción fue importante desde el comien- 
zo, siendo apoyada por la imagen que allí había del santo, tallada en Quito'*. 

Hacia el ORIENTE de la ciudad, por último, predominaban los mercedarios, 
con la calle delimitada por su convento de tres parcelas imponentes, estableci- 
do desde 1549 sobre un sitio donado por el Cabildo. Entre 1562 y 1580, gra- 
cias a otra donación proveniente de Rodrigo de Quiroga -uno de los suceso- 
res de Pedro de Valdivia— construyeron la que sería la primera iglesia terminada 
en la ciudad'*. A este gran convento se unía la ermita de Santa Lucía (c. 1541) 
-también bajo control mercedario—, que le otorgaba un peso sagrado a la 
colina del mismo nombre, y la capilla de San Saturnino (ermita desde 1577). 
Mucho más tarde se instalaría, hacia el sur-oriente, el monasterio “del Carmen 
Alto”. La donación de los terrenos fue hecha por un veterano militar, Francis- 
co de Bardesi, y las fundadoras —de la reforma de santa Teresa- vinieron desde 
el monasterio de Chuquisaca, estableciéndose en 1689. 

En febrero de 1678, por su parte, en pleno corazón de la ciudad, se había 
instalado el monasterio de Santa Clara denominado “de nueva fundación”. 
Gracias al dinero legado por otro notable piadoso (Alonso del Campo 
Lantadilla), dicha orden pudo adquirir una de las manzanas más valiosas, en la 
esquina de la plaza mayor**. 


$42 De Ramón, Santiago de Chile..., op. cit., p. 119. Su aislamiento espacial lo perdió recién 
en 1760, cuando se se abrió una calle frontal hacia la Cañada. 

143 Op. cil, p. 66; Guarda, “Iglesias, capillas...”, 0f. cit, p. 140. 

14 Armando de Ramón calcula que hacia fines del siglo xvu existía un total de veintidós 
lugares de culto, entre iglesias diocesanas y convenwales, capillas y oratorios privados, de los 
cuales el 80% se concentraba en el sector central antiguo: Historia urbana..., op. eal., pp. 162-164, 
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UNA IGLESIA “MILITANTE, 
SUFRIENTE Y TRIUNFANTE” 


El espíritu y la práctica religiosa tendrán un papel esencial en la vida pública 
de la época colonial americana, en un contexto donde lo divino y sobrenatural 
se manifestaba cargado de símbolos y de ritos de amplia recepción social. 
Desde la Edad Media, todo el tejido de la sociedad europea se había impregna- 
do de la sensibilidad cristiana, sobre todo en los espacios urbanos. Desde el 
miembro más elevado de las elites hasta el más pequeño de los labradores, 
cada uno con sus formas culturales de apropiación, resentían el peso del peca- 
do y el deseo de salvación. 

La Iglesia, por su parte, perpetuaba un esfuerzo constante por controlar 
esta religiosidad y dirigirla por el camino ortodoxo del dogma y la doctrina. 
Su relación simbiótica con el Estado monárquico, por su parte, no sólo se 
orientaba en el sentido de la legitimación de la imagen real, sino de la propia 
acción gubernativa. En términos ideológicos y simbólicos, la Iglesia y la Co- 
rona compartían una misión divina común, si bien en planos diferentes. Lo 
espiritual y lo temporal se confundían en un mismo objetivo. Desde la lucha 
por la “reconquista” de la Península, pasando por la cruzada contra los turcos 
en el Mediterráneo y aquélla que se llevó a cabo contra los protestantes, en el 
siglo xv1, todos estos procesos obedecieron a una lógica y a unos principios 
similares. 

La expansión eclesiástica por América será heredera, entonces, de esta 
cosmovisión mesiánica, así como de su particular relación de dependencia y 
apoyo respecto al poder imperial. En este sentido, el refuerzo de un catolicis- 
mo ortodoxo -a partir del concilio de Trento- y las rebuscadas formas de la 
estética barroca, imprimirán las fórmulas dominantes de una religiosidad co- 
lonial de larga duración. 


La IGLESIA DE LA EXPANSIÓN IMPERIAL 
Un instrumento tradicional 
La aspiración manifestada por los reyes europeos en el sentido de controlar la 
institución eclesiástica se concretó en España a través de la tradición cesaro- 
papista de Bizancio que, conservada desde los reyes visigodos, asignaba a los 


monarcas el deber de velar no sólo por la fe de sus súbditos, sino también por 
el funcionamiento de la Iglesia en sus dominios. A patir de esta premisa, los 
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monarcas medievales ejercieron un control tradicional sobre esta institución 
asimilándola a su propio proyecto estatal. Los reyes de Castilla, por ejemplo, 
alo largo de la reconquista van a ir estructurando la administración del espa- 
cio a partir de las divisiones eclesiásticas de la época visigoda. Luego, apoyán- 
dose en este organigrama, solicitaron y obtuvieron del papado la “restaura- 
ción” de sus obispados. A partir del siglo xn, además, el nombramiento de 
obispos debía pasar por la aprobación del soberano. 

Las Partidas de Castilla, justamente, fundarán los derechos de la Corona a 
intervenir en las elecciones episcopales —el “derecho de presentación”- sobre la 
base de que los reyes habían erigido iglesias en los territorios arrancados al 
islam y que las habían dotado y privilegiado —el derecho de “patronato”—. Esta 
práctica, en todo caso, había sido confirmada por el papa Gregorio IX, en 1237%, 

Así, el Rey podía contar, para cumplir con funciones políticas y religio- 
sas, con un episcopado fiel y generalmente dotado de cultura jurídica. En este 
sentido, vemos que el alto clero secular participaba abiertamente de este siste- 
ma, colaborando en diferentes cargos estatales: desde miembros del Consejo 
Real y embajadores, hasta capellanes y confesores. 

Otro mecanismo de control fue el económico. En 1247, poco antes de la 
campaña de Sevilla, Fernando III recibía del papado la autorización para re- 
caudar parte del diezmo eclesiástico con el objetivo de financiar la continua- 
ción de la guerra. Si bien este cobro era por un periodo determinado, se trans- 
formó en una costumbre permanente y pasó a ser parte de los ingresos ordinarios 
de la Corona castellana. Lo mismo sucedió con la parte de los ingresos ecle- 
siásticos que debían enviarse a Roma para la cruzada. 

El control monárquico también se producía a nivel de las órdenes men- 
dicantes, muy fuertes en la península Ibérica durante la baja Edad Media. En el 
momento en que los Reyes Católicos encontraron la paz que les permitía 
potenciar su política estatal, la reforma de las órdenes regulares fue tomada 
como uno de sus proyectos principales. En 1493, así, obtuvieron del papa 
Alejandro VI las bulas que les confiaban esta misión. Un proceso que ya venía 
dándose, en la práctica, desde 1487. Todas fueron reducidas a la observancia de 
sus respectivas reglas -a veces con uso de la fuerza- y la Corona confirmó su 
papel dominante ante una Iglesia vista en términos “nacionales”. 

En fin, la creación de la Inquisición castellana, en 1478, inscrita en una 
perspectiva de purificación escatológica de la alteridad no ortodoxa, otorgó 
un nuevo instrumento al Estado. La tolerancia tradicional entre cristianos, 
musulmanes y judíos, pese a los roces bélicos, cedió paso a una exclusión 
rígida que buscaba eliminar toda posibilidad de pluralismo religioso. A partir 
de 1492 —para los judíos- y de 1501 —para los musulmanes- la opción sería la 
conversión o el exilio. 


233 Rucquoi, Histoire médiévale..., op. cit., pp. 366-373; Christian Hermann, L'Église d'Espagne 
sous le patronage royal (1476-1834). 
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La justificación del Santo Oficio se dará, a partir de entonces, con respecto 
a los nuevos conversos y a la eventual continuación en secreto de sus antiguas 
religiones. El establecimiento de este tribunal, además, se realizaba bajo el 
signo de una petición real, lo que anunciaba su futura instrumentalización con 
fines político-estatales: los reyes obtuvieron de Roma el derecho de nombrar 
los inquisidores y de establecer los tribunales a su voluntad. 

En fin, luego de los judíos y moriscos, los protestantes y la aplicación de 
las normas del concilio de Trento mantedrán la validez de esta institución y de 
su función. La Inquisición se proyectará, así —-en palabras de Bartolomé 
Bennassar— como una institución “al servicio del Estado tanto como de la fe”. 
Un instrumento de unificación religiosa -como medida de política interior y 
de control de las masas**, 

La Iglesia hispana participaba, de esta manera, de una dependencia tradi- 
cional respecto de la monarquía. Los cargos de seculares y la labor de los 
regulares estaban en directa relación con los intereses políticos y con la direc- 
ción doctrinaria que la propia Corona deseaba imprimirles. Tradicionalmente, 
por lo tanto, el papado tendrá una injerencia relativamente limitada y siempre 
en acuerdo con los reyes. A partir del siglo xv1, debemos sumar a todo ello la 
idea de continuidad gue se forjó entre el término de la empresa de *“reconguis- 
ta” peninsular y los comienzos de la conquista americana. Una idea que se 
extendió a todos los niveles sociales e institucionales comprometidos con el 
Estado durante el período histórico precedente. 


Una lelesia de Estado 
para América colonial 


Efectivamente, la tradición bélico-religiosa del medioevo español se conjugó 
simbólicamente con la nueva dinámica de conquista, colonización y evangeli- 
zación del “Nuevo Mundo”. Se mantuvo la fisonomía de la lucha contra el 
infiel, la que se llevó a cabo a través de una empresa de expansión religiosa al 
mismo tiempo que político-militar. La experiencia americana recreaba, así, 
los signos de una cruzada, en la cual la Iglesia marchaba al lado de la espada 
de los conquistadores para extender la mano de Dios sobre los pueblos “idóla- 
tras” y lograr su salvación. 

Por otra parte, en el imaginario colectivo, esta relación había adquirido 
una fuerza significativa con el símbolo del apóstol Santiago, que sería tam- 
bién, y no por azar, el santo protector de los conquistadores. Santiago era el 
símbolo del impulso y del coraje cristianos ya fuese bajo su representación de 
“mata moros” o bajo la de “mata indios”. Su imagen de caballero sosteniendo 
el estandarte de la fe constituirá una figura persistente en el imaginario de la 
expansión imperial por América. 

24 Bartolomé Bennassar, “En Espagne catholique de 1479 á 1945. La pastorale militante 
el ses avatars”, pp. 262-263. 
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Santiago apóstol, encabezando las tropas españolas en un combate, ahuyenta a los araucanos. 
Ovalle, op. cit. 


La religión católica y su institución eclesiástica van a mantener a partir 
del siglo xv1 su papel político unificador. Así, por ejemplo, en un lejano rincón 
americano, durante el Parlamento de Yumbel (1692), al que asistieron más de 
trescientos caciques mapuches, el gobernador Tomás Marín de Poveda los 
intentaba convencer de que autorizaran la entrada de misioneros en sus tierras 
“porque la principal razón de la unión de los súbditos de una corona es la 
religión, en que todos se han de conformar”?*, 

Esta actitud implicó un reforzamiento paralelo de la tendencia a la depen- 
dencia tradicional que había tenido la Iglesia en relación con la monarquía 
hispana. Ahora, sin embargo, su ligazón se verá incrementada legalmente, en 
términos de subordinación administrativa. Los antiguos derechos de patronazgo 
y de presentación se proyectarán en el llamado “regalismo”. Esta disposición 
jurídica fue inaugurada por los Reyes Católicos y su extensión a América fue 
autorizada por Roma en 1508, adquiriendo el título oficial de “patronato real””". 

En el conjunto de atribuciones que obtuvieron los soberanos, se mantenía su 
exclusividad en la presentación a Roma de los candidatos para llenar los princi- 
pales cargos eclesiásticos. De la voluntad del Monarca y de sus consejeros de- 
pendían así las principales nominaciones y promociones, las presentaciones de 
obispos y de canónigos, la destinación de sacerdotes en el imperio, sus salarios 


25 Medina, Biblioteca..., op. cit., vol. 1, p. 338. 

256 Cf. los trabajos reunidos en la compilación de Jean-Philippe Genet y Bernard Vincent, 
Éltat el Église dans la genése de U'État moderne, especialmente el articulo de Pablo Fernández 
Albaladejo, “Iglesia y configuración del poder en la monarquía católica (siglos xv-xvH). Algu- 
nas consideraciones” (pp. 209-216) y el artículo de José Manuel Pérez Prendes, “Relaciones 
Iglesia-Estado en la formación del Estado moderno. El Real Patronato; aportación para un 
estado de la cuestión” (pp. 249-255). 
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y beneficios eclesiásticos, etc.””. Se agregaba, además, el llamado regium exeguatur, 
a través del cual la Corona se reservaba la facultad de otorgar el “pase regio”. 
Éste era necesario para publicar en sus dominios los documentos emanados de 
Roma (breves, decretos, bulas,...). Antes de obtener esta autorización, dichos 
textos debían ser revisados por el Consejo de Indias, a fin de que no contempla- 
ran elementos contrarios a la soberanía o, simplemente, a la voluntad real”, 
Los “recursos de fuerza”, por último, implicaban la posibilidad de apelar ante 
los tribunales seculares contra los fallos dictados por la justicia eclesiástica”, 

Estas disposiciones apostólicas establecían a los reyes españoles como 
patronos de todas las iglesias americanas. Por ello -y conforme a la tradición 
de la reconquista peninsular- estaban obligados a fundarlas y dotarlas econó- 
micamente. Además, se le otorgaba a la Corona la facultad exclusiva de auto- 
rizar la erección de templos “y todos los demás lugares píos, arzobispados, 
obispados, abadías, prebendas, beneficios y oficios eclesiásticos”?, 

Los obispos debían informar periódicamente si habían visitado su dióce- 
sis, los sacramentos administrados y el número de fieles (súbditos), parroquias 
y doctrinas de su jurisdicción. También tenían que señalar el cuidado puesto en 
la predicación destinada a eliminar los pecados públicos?***. En fin, incluso, el 
número de sacerdotes ordenados -que no podían ser ilegítimos, mestizos, ni 
mulatos— era regulado por la autoridad monárquica?”. 


127 Por cédula de 28 de octubre de 1670, por ejemplo, se solicitaba al obispo de Santiago 
que enviase a la Península una relación detallada de todos los eclesiásticos de su diócesis que 
tuviesen los méritos y la educación convenientes, para que la Corona los tuviese en cuenta en 
el momento de eventuales promociones y presentaciones a prebendas, “en orden al servicio de 
las iglesias y descargo de la real conciencia” : C.D.ALS., 1, p. 597. En lo que concierne a las 
órdenes de regulares, en una carta de 26 de enero de 1623 el provincial de los dominicos 
respondía a una cédula anterior que también había solicitado los nombres de religiosos de esta 
jurisdicción que llenasen las condiciones para ser promovidos como titulares de una iglesia: 
B.N.B.M.Ms., vol. 125, pza. 2248, fs. 131-132. En relación con los cabildos eclesiásticos, 
véase también R.L.I., 1, lib. 1, tit. 6, ley rv. Los obispos, por su parte, en sus solicitudes al 
Soberano, explicitaban la dependencia a su voluntad y trataban de describir todo lo que 
habían hecho de positivo “por la real intención de V [uestra]. M/ajestad]., que quiera Dios oir, 
y guarde la católica y real persona de V Juestra]. Mlajestad]. muchos años para aumento de la 
christiandad y bien de sus vasallos”: carta del obispo de Santiago al Rey pidiendo su traslado, 
22 de marzo de 1686, B.N.B.M.Ms., vol. 167, pza. 3462, fj. 224. 

18 CRL, 1 lib. 1, tit. 9, leyes 1, 111 y 1x. En 1563, por ejemplo, Felipe 1I negó dicho pase 
a la bula de Pío V que prohibía las corridas de toros y que excomulgaba a sus espectadores. 

42 Esta posibilidad corría también en el caso de litigios entre religiosos, que podian apelar 
de los tribunales eclesiásticos ante la Real Audiencia. Para Chile, véase, por ejemplo, A.N.R.A., 
vol. 482, pza. 4, y vol. 741, pza. 2. 

2% Reformulación de cédulas de Carlos V, de 1532, y de Felipe 11, de 1574, en R.L.L, 1, 
lib. 1, tit. 2, ley 1. Véase un ejemplo chileno en la carta enviada por el obispo de Santiago al Rey 
de 18 de febrero de 1585, C.D.A.S., 1, p. 29. 

2 Disposiciones de 1618, recogidas en R.L.L, 11, lib. 11, tit. 14, leyes XXI11, XXVI y XXVIIL 

22 Cf. carta del obispo de Santiago, Bernardo Carrasco, al Rey, 20 de marzo de 1684, 
C.D.ALS., 1, pp. 350-351. El Rey también dictaba las cédulas que ordenaban la celebración de 
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Las órdenes religiosas dependían tanto o más de la Corona que el clero 
secular. Ello se debía a que la justificación principal del patronato americano 
había sido la obligación del Estado de financiar, administrar y coordinar la 
cristianización de los indígenas. Para el caso de Chile, por ejemplo, la Corona 
debía evaluar los informes que se le enviaran respecto a la evolución de la labor 
misional, evaluación que nunca dejaba de estar en relación con sus intereses 
políticos en la región aún no dominada del sur. Luego, el envío de monjes 
misioneros corría siempre por cuenta de la Real Hacienda, que por una bula de 
1501 se quedaba con una parte de los diezmos que cobraba. El gobernador 
chileno, por su parte, debía apoyar política y materialmente su instalación, en 
correlación con los planes bélicos y los “tratados de paz” del momento”*. 

Éste será el marco jurídico-ideológico de la transformación de la Iglesia 
colonial en uno de los pilares esenciales del control social y mental de las 
lejanas poblaciones americanas. Un proceso amparado en el incontestable as- 
cendiente sicológico que ejercía el clero sobre la sociedad, bajo su rol esencial 
de intermediario y exégeta de los misterios de la divinidad cristiana. En con- 
junto, la tendencia regalista y sus disposiciones jurídicas, al distanciar de Roma 
al clero americano y absorberlo en el engranaje de la administración estatal, 
hicieron de él un instrumento funcional a la monarquía hispana”*, 


fiestas en honor de misterios especiales (por santos, por la Inmaculada Concepción, etc.). 
Incluso, ciertos aspectos del ceremonial del culto, como veremos más adelante, eran determi 
nados por la normativa real, más allá del marco general del ritual romano: Leal, op.cit., p. 185; 
R.L.L, 1, lib. 1, tit. 6: “Del Patronazgo Real en las Indias”. 

26% Luego del pacto firmado a raíz del Parlamento de Yumbel (1692), por ejemplo, la Corona 
envió desde España cuarenta misioneros jesuitas y diez franciscanos: Medina, Biblioteca..., of. 
cit., vol. 11, p. 349. Según una bula de 1522, el Monarca tenia la facultad de regular el número y 
controlar la idoneidad del clero regular que pasase a América, lo mismo que la instalación de 
nuevas órdenes: Villalobos, Ffistoria del pueblo..., op. cit., tomo 1, p. 87. Con respecto a la 
necesaria autorización real para fundaciones de regulares, la ley señalaba explícitamente: “/...] 
antes de fabricar iglesia, convento ni hospicio de religiosos, se nos de cuenta y pida licencia 
especialmente, como se ha acostumbrado en nuestro Consejo de Indias, con el parecer y licencia 
del prelado diocesano, conforme al Santo Concilio de Trento, y del Virrey, Audiencia del 
distrito, o gobernador”: R.L.L, 1, lib. 1, tit. 3, ley 1. En el caso de conventos dotados y fundados 
por la Real Hacienda, las capillas mayores debían reservarse al Monarca -aunque éste no visitara 
nunca el lugar—. Las otras capillas podían asignarse para cultos especificos y para el entierro de 
particulares, aunque siempre bajo la aprobación de los virreyes y audiencias locales. Estas 
autoridades debían privilegiar, además, a las personas que se hubieran destacado en el servicio 
a la Corona. En el caso de las catedrales, la asignación de capillas a particulares debía pasar por 
una autorización directa del Rey: R.L.L, 1, lib. 1, tit. 3, ley vi; tit. 6, ley xLn. 

26* Según Horst Pietschmann, el absolutismo temprano que se manifestó en España duran 
te el siglo xvi se apoyó en gran parte en toda esta manipulación de la Iglesia por parte del 
Estado monárquico: “En resumidas cuentas, habrá que partir no de que la Iglesia se servía del 
Estado para lograr sus objetivos [...], ni de que el Estado se prestaba particularmente al apoyo 
de los intereses eclesiásticos, sino que antes bien, de que el Estado supo aprovechar, en forma 
realmente magistral, a la religión y, por medio de ella, también a la Iglesia para la realización 
de su política”: of. cit., p. 64. 
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Por lo demás, como hemos insistido con anterioridad, la Iglesia fue utili- 
zada también en términos específicamente políticos, como un organismo in- 
termedio para administrar y controlar los diferentes reinos. Los obispos, encar- 
gados de velar por las buenas costumbres, dictaban decretos sobre asuntos que 
dependían de la jurisdicción civil, muchos de los cuales eran luego promulga- 
dos en los sínodos diocesanos. Ello implicaba que la Corona aprobaba esta 
aparente “intromisión” en las facultades de sus vicarios laicos. Los obispos, 
además, podían ser consultados acerca de su opinión personal sobre la acción 
de gobierno de las autoridades locales, sobre el estado material y administra- 
tivo de su distrito y la forma de solucionar sus problemas, e incluso sobre la 
idoneidad de los funcionarios reales”, 

El éxito del patronato se debió, justamente, a que el Estado no ejercía una 
subordinación ahogante. Además, en sentido inverso, la Iglesia se amparó de 
la utilidad de este manto protector para perseguir sus propios objetivos, cons- 
truyéndose una posición de poder paralela y ligada simbióticamente al Esta- 
do”*, El dominio hispano sobre América reposaba, así, sobre la interdependencia 
y el control cruzado de los ámbitos laico y religioso del poder. Interdependencia 
que jugaba sobre la noción de los brazos secular y eclesiástico de la justicia 
real. La dirección era dada por la cabeza, a partir de la figura del Monarca, 
seguido por sus principales vicarios coloniales, quienes también se deben ana- 
lizar a partir de la confluencia de las dos vertientes del sistema: la laico-estatal 
y la religioso-eclesiástica. 


26 Por cédula de 5 de julio de 1661, por ejemplo, la Corona ordenaba a los obispos de 
Santiago y de Concepción que le informaran sobre el estado de la frontera bélica del sur luego 
de la contraofensiva indigena de 1655, y que “con particular especulación y cuidado os 
informéis de las cosas de esas provincias y muy especialmente de las de guerra y de la gente de 
caballería y infantería que tiene el ejército |...], qué gente tienen los rebeldes y con qué 
fortificaciones se hallan, y cómo han procedido las personas que han gobernado en este tiempo 
las dichas provincias |...], y si en la distribución de la hacienda ha habido la buena cuenta y 
razón que conviene y cómo han obrado los dichos gobernadores en la distribución de ella; y 
de todo me enviaréis una relación muy particular y distinta”: C.D.A.S., m1, pp. 583-585. Otro 
ejemplo es el del obispo Diego de Humanzoro, que por carta dirigida al Rey en 21 de marzo 
de 1666 reclamaba por la conducta del gobernador Francisco de Meneses: B.N.B.M.Ms., vol. 
152, pza. 3032, fis. 66-70. Por cédula de 2 de agosto de 1715, por su parte, el Monarca 
informaba a todos los obispos americanos: “|...] he considerado que para la dirección y acierto 
[-del gobierno-] no debo ni puedo buscar más propios ni adecuados instrumentos que los de 
los prelados, que, como ministros de Dios y de su iglesia, y al mismo tiempo consejeros míos 
[...] alumbren mi razón y dirijan mis deseos, diciéndome cada uno |...] los medios que juzgare 
convenientes para evitar las ofensas a Dios y merecer su agrado”: C.D.ALS., tv, pp. 387-388 
(destacado nuestro). Cf. también Barros Arana, Historia..., 0p. ctl., tomo 1v, pp. 237-238; tomo 
v, pp. 325-328. 

266 Prácticamente toda la obra Gobierno eclesiástico pacífico y unión de los dos cuchillos, 
pontificio y regio del obispo de Santiago Gaspar de Villarroel, constituye una aceptación 
explícita del regalismo. Sus páginas se dedican a aportar ejemplos “históricos” que contribui 
rían a reforzar el caracter de revelación -de origen bíblico- de esta dependencia. 
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Iglesia y cristianización 


La Corona tuvo temprana conciencia de las capacidades persuasivas que podía 
aportarle el aparato eclesiástico y se preocupó desde un comienzo por acomo- 
darlo al proceso de conquista. Una serie de disposiciones legales fueron dictadas 
estipulando la forma como debía propagarse el Evangelio entre los nativos ame- 
ricanos. Es interesante destacar la ligazón que dichos textos establecen entre el 
adoctrinamiento propiamente religioso y el adoctrinamiento político, y el papel 
prácticamente exclusivo que se le asigna a la Iglesia en este ámbito. A ello se 
suma una programación detallada de la utilización litúrgica, con lo que la labor 
misional adquiría un papel central en la expansión española?”. 

Siendo parte del imperio más heterogéneo y plural de Europa, los habi- 
tantes americanos —nativos e inmigrantes- se vieron sumidos en la militancia 
de los misioneros, que transportaron un universo identitario de valores ideo- 
lógico-religiosos por todos los rincones del continente. Una identidad no sólo 
necesaria para la mantención de la idea de comunidad entre los dominadores. 
La expansión eclesiástica, junto a la coerción de las armas, permitió, además, 
una aculturación activa y generalizada, esencial al proyecto de dominio per- 
manente y “totalizante” sobre el “Nuevo Mundo”. La identidad cultural hispa- 
no-occidental intentará, de esta forma, conquistar el horizonte normativo del 
conjunto de la sociedad colonial**, 

A la cruda funcionalidad política, sin embargo, se sumaba el peso omni- 
presente y omnipotente de una religiosidad sincera, de la cual no escapaba ni 
el propio Soberano. Será la tensión entre estos tres factores —político, cultural- 
identitario y devocional- la que informará la actividad general de la Iglesia 
americana: su misión religiosa tanto como su apoyo a la política imperial. 
Una simbiosis poderosa, en la que la salvación de las almas indígenas y mes- 
tizas, por medio de la conversión, se unía a directrices de control moral que 
no se diferenciaban del control policial propiamente laico*”, 


25 Respecto a los indigenas que se mantenían en actitud hostil, por ejemplo -como el caso 
de los araucanos- una disposición de 1575 estipulaba: “ Conciértense con el cacique principal, 
que está de paz, y confina con los indios de guerra, que los procure atraer a su tierra á divertirse, 
o á otra cosa semejante, y para entonces estén alli los predicadores con algunos españoles, é 
indios amigos secretamente, de manera, que aya seguridad, y quando sea tiempo se descubran á 
los que fueren llamados; y á ellos, juntos con los demás, por sus lenguas é interpretes, comiencen 
á enseñar la doctrina christiana: y para que la oigan con mas veneracion y admiracion, estén 
revestidos á lo menos con alvas, o sobrepellices, y estolas, y con la Santa Cruz en las manos [...). 
Y si para causarles mas admiracion y atencion pareciere cosa conveniente, podrán usar de 
musica de cantores y ministriles, con que conmuevan á los indios á se juntar, y de otros medios, 
para amansar, pacificar, y persuadir á los que estuvieren de guerra”: R.L.I,, lib. 1, tit. 19, ley 1v. 

25 V éase, al respecto, el sugerente trabajo de Guillaume Boccara, “El poder creador: tipos 
de poder y estrategias de sujeción en la frontera sur de Chile en la época colonial”. 

26 Éste es el espíritu, por ejemplo, de la primera ley que encabeza la Recopilación de leyes 
de los reinos de las Indias..., op. cit.: “Exortacion á la Santa Fé Catolica, y como la deue creer todo 
Fiel Christiano”: lib. 1, tit. 1*. 
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En esta aparente ambigiiedad no debemos olvidar el peso de la mentalidad 
colectiva occidental, que veía en los acontecimientos terrenales negativos un 
castigo divino por los pecados de la humanidad. De esta forma, las distintas 
crisis que sufrirá el imperio español repercutirán en todos sus reinos a través de 
edictos dirigidos a los obispos y a los provinciales de las órdenes regulares con 
el fin de insistir en el control moral de la población. La idea será reencontrar la 
gracia eliminando los “pecados públicos”, sobre todo los de orden sexual, cola- 
borando con las autoridades civiles en la “reforma de las costumbres”, según los 
términos de la época. En 1662, por ejemplo, en una cédula enviada a todas las 
autoridades civiles y religiosas de América, el monarca confirmaba: 


4[...] la continuación con que han perseverado [...] tantos años ha la cala- 
midad de las guerras, rebelión de provincias, muertes de príncipes, nau- 
fragios en las navegaciones, pestes y otras innumerables adversidades [...] 
muestra bien cuán ofendido tenemos a Dios Nuestro Señor |...] deseando 
aplacar a Dios, sabiendo que el medio más acepto a su Divina Majestad y 
con lo que más se inclina y granjea su misericordia es el de la reformación 
de las costumbres, el escusar escándalos y pecados públicos [...]”2"". 


Esta actitud político-religiosa de la monarquía calzaba perfectamente con 
la labor misional que estaba desarrollando la Iglesia en América. De hecho, 
esta ligazón era señalada explícitamente en la misma cédula anterior, en que 
el Rey encarga a los obispos: 


“(...] envíen por sus diócesis clérigos o religiosos de toda virtud y ejemplo 
a missiones, tanto por los pueblos de indios como de españoles, para que, 
predicando y exhortando a los súbditos a penitencia, se pueda esperar el 
fruto [...], encargándoles mucho a los doctrineros el cuidado en la educa- 
ción y enseñanza de los indios]...]”2”. 


El obispo de Santiago, por su parte, informaba haber recibido otra cédula 
similar en 1679, en momentos en que realizaba una visita a Valparaíso, donde 


“(...] di luego la debida ejecución a lo que me manda siendo yo el primero 
que comencé a predicar a los que allí habitan [...] y continuando las mismas 
diligencias proseguí mi visita de las doctrinas de este obispado y hoy quedo 


7 Cédula de 10 de octubre de 1662, C.D.A.S., 1v, p. 526. La misma orden la vemos en 
una cédula anterior enviada al obispo de Concepción, cuyo tenor lo sabemos por la carta 
respuesta de este último, de 28 de febrero de 1627: B.N.B.M.Ms., vol. 238, pza. 6412, fjs. 212- 
216. Véase también la referencia que se hace a una cédula similar, de 7 de noviembre de 1682, 
en el sinodo episcopal de 1688, Sínodos diocesanos... 0f. cit., Cap. X, const. 11 y 111, pp. 64-65. 

2 Cédula de 1662, cit. en nota anterior (destacado nuestro). Otra cédula similar, de 30 de 
marzo de 1677, en C.D.A.S., m, pp. 317318. 
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en esta ciudad |-Santiago-] para la reformación del pueblo, clero y conven- 
tos [...] y a todos mis sermones y pláticas ordinarias he dado a entender lo 
que V [uestra]. M[ajestad]. me manda por la cédula citada [...] y en particular 
de los indios, negros y otras personas miserables que por su rudeza y barba- 
rismo se reducen en mayor dificultad a la dirección y política [...]”27. 


La culpabilización colectiva se unirá, así, al contenido doctrinario del 
dogma católico, jugando un poderoso papel aculturizador entre las comunida- 
des indígenas, a las cuales les era totalmente ajeno. La noción de pecado indi- 
vidual, de gracia, el sacramento de la confesión -y el rol jugado en ella por el 
sacerdote en la obtención del perdón-, la imposición de la familia monógama, 
etc., representarán toda una escala de valores y de prácticas occidentales im- 
plícitas en la religión dominante. Ella orientará la integración de las poblacio- 
nes dominadas en todo lo que la comunidad de creyentes debía hacer para 
vivir de acuerdo a las leyes de Dios?” 


El poder de la lengua 


La catequesis, será, en ese sentido, el instrumento privilegiado de este adoc- 
trinamiento moral. El rol jugado por el catecismo de adultos y niños fue fun- 
damental, tanto para la cristianización de los indígenas y mestizos como de 
los negros esclavos que comenzaron a llegar al territorio. A través de cartillas, 
impresas en España y en Lima, la enseñanza de los sacramentos, de las fórmu- 
las rituales esenciales y de los misterios de la fe cristiana serán difundidos de 
acuerdo al auditorio específico al que estaban destinados. Las cartillas, así, 
serán elaboradas no sólo en castellano —destinadas a los hijos de españoles y a 
los mestizos- sino también en las diversas lenguas vernáculas””. 

Uno de los factores del relativo éxito de la acción misional americana 
será, justamente, la capacidad que demostró por adaptarse a la realidad local. 
El problema del lenguaje, tan fundamental en esta labor persuasiva, será solu- 
cionado desde un comienzo, pues muchos de los sacerdotes misioneros apren- 
derán las lenguas indígenas, así como algunos de los dialectos africanos, com- 
poniendo vocabularios y doctrinas especificas. En este sentido, entre las órdenes 
de regulares sobre las que reposaba la mayor parte del trabajo misional se 


2M Carta de 27 de abril de 1680, B.N.B.M.Ms,, vol. 166, pza. 3373, fis. 3-6. 

113 Cf. Serge Gruzinski, “Normas cristianas y respuestas indigenas: apuntes para el estudio 
del proceso de occidentalización entre los indios de Nueva España”. 

17* Para Chile, por ejemplo, el sacerdote jesuita Luis de Valdivia compuso una versión 
bilingie adaptada a la evangelización de los reche tanto de Arauco como del Valle Central: cf. 
su Arte y gramática general de la lengua que corre en todo el Reyno de Chile. Véase, sobre el tema, 
el trabajo de Rodolfo Oroz, “La evangelización de Chile, sus problemas lingiiísticos y la 
política idiomática de la Corona en el siglo xv1”; Jorge Pinto, “La fuerza de la palabra. 
Evangelización y resistencia indigena (siglos XVI y Xvn)”. 
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destacará la Compañía de Jesús, cabeza de esta moderna estrategia. Su labor 
superaba ampliamente a la de las restantes comunidades de regulares, que no 
siempre cumplían con la actividad requerida. Así reclamaba el obispo Francis- 
co Salcedo, en 1632, quejándose por el excesivo número del clero en una villa 
tan modesta como Santiago, 


“[...] cuando fuera relación cierta la que hacen a V [uestra]. Mlajestad]. los 
conventos que piden frailes para que en estas provincias hagan doctrina y 
prediquen a estos indios siendo tan dificultoso aprender las lenguas a los 
hombres de España y casi los más poco aficionados a entenderlas [...]”?"*. 


Los jesuitas surgirán como la entidad misional por excelencia de la Con- 
trarreforma. Sus propios orígenes como orden, así como las características 
internas de su organización —en términos de formación, de administración y 
de mística militante— la llevarán a un original plan de captación cultural, 
integrando a los distintos grupos étnicos y sociales sin hacerles perder com- 
pulsivamente sus hábitos. No sólo transmitirán la doctrina católica en su pro- 
pio idioma, sino que organizarán cofradías y procesiones específicas para cada 
grupo. Todo ello, con una estrategia que mezclaba la aceptación táctica de las 
formas rituales y devocionales de las etnias y una regulación metódica y vigi- 
lante de la ortodoxia fundamental, orientando su acción a una compenetración 
progresiva del universo de valores cristiano-occidentales?””, 


El adoctrinamiento relativo 
en Chile central 


A todo lo anterior se unía un conjunto de medidas de orden administrativo y 
económico, como fue el intento temprano por reducir a las comunidades indí- 
genas de Chile central en los llamados “pueblos de indios”. Estos nódulos de 
poblamiento agricola, a través de los cuales la Corona intentó evitar la caída 
abrupta de la población aborigen y someterla a un control más directo, res- 
pondían a esquemas europeos completamente extraños al sistema tradicional 
de ocupación del territorio, basado en clanes familiares dispersos. 


5 Carta del Obispo al Rey, 10 de febrero de 1632, B.N.B.M.Ms,, vol. 238, pza. 6432, 6s. 
340-346; reproducida también en C.D.A.S., 1, pp. 150-151. Véase también Barros Arana, 
Flistoria..., 0f. cil., tomo Iv, pp. 250-251. 

2% Enrich, of. cit., pp. 21-22; Ovalle, op. cit., C.H.Ch., vol. x11, p. 211 y ss.; Barros Arana, 
Hlistoria..., Op. cil., tomo v, pp. 334-335; tomo vi, pp. 243-247. Pese a las prohibiciones que 
elaboró el concilio de Lima de 1613, destinadas a depurar el culto de todas aquellas manifesta- 
ciones que habían sido toleradas hasta ese momento, la práctica se mantuvo inalterada durante 
todo el siglo xvi. La incorporación de danzas, músicas y vestimentas indígenas o africanas, 
asi, formaba parte del espiritu barroco americano, haciéndose presente con energía en las 
principales celebraciones del calendario litúrgico, como la de Corpus Christi. 
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Si bien su implantación fue muchas veces más nominal que real, los pue- 
blos de indios constituyeron un proyecto de cierta utilidad al esfuerzo norma- 
tivo y “civilizador” de la labor misional. Sobre ellos se proyectó una red 
eclesiástica de doctrinas y curatos de indígenas; esto es, unidades jurisdiccio- 
nales de evangelización organizadas en torno a una parroquia y a cargo de un 
sacerdote “doctrinero”. Teóricamente, éste debía ocuparse de la evangeliza- 
ción de toda la población —incluida la hispanocriolla- distribuida en las gran- 
des propiedades agrícolas y en los pueblos de indios que se encontraban en su 
distrito”. El escaso número de doctrineros y la gran extensión de estas unida- 
des, sin embargo, obstaculizaron permanentemente la labor””. En todo caso, 
como lo señalaba el obispo de Santiago en 1641, los pueblos de indios no eran 
en general más que lugares de referencia y de identificación de los indígenas 
que se encontraban diseminados por toda la extensión de cada parroquia””. En 
realidad, eran las estancias las verdaderas unidades de concentración de pobla- 
ción no hispanocriolla, en su calidad de mano de obra. 

La dispersión en que se encontraba la población de Chile central unida a 
la distancia que separaba las distintas estancias, por lo tanto, relativizarán 
significativamente la imponente estructura adoctrinadora proyectada por la 
Iglesia imperial. Como indicaba un informe mandado elaborar por el mismo 
obispo Villarroel, un año más tarde, 


“(...] es sin duda imposible que los curas de los partidos puedan enseñar 
las oraciones e instruir los indios [...], estando tan divididos en tanta mul- 
titud de estancias distantes en tantas leguas, que están unas de otros veinte 


27 En 1646, en el transcurso de su viaje desde Concepción a Santiago, el nuevo goberna- 
dor Martín de Mujica visitó y mandó aderezar varias “iglesias de indios” que encontró en su 
camino, “mandando hazer pendones para todas las doctrinas, para que los indios saliesen con 
ellos en prosesion cantando las oraciones |...] y el deseo, que tenia de adelantar la enseñanza de 
los indios, aferborizando a los curas, y dandoles lo necessario, para el culto divino, procuran- 
do su aseo, y adorno, para que los indios cobrasen mas consepto, y estimasion de las cosas de 
Dios”: Rosales, of. cil., tomo 11, p. 1229. 

278 El obispado de Santiago se extendía desde el rio Copiapó, en el límite con el desierto 
de Atacama (paralelo 27) hasta el río Maule (paralelo 35), comprendiendo cerca de 940 km de 
largo y 160 km de ancho en promedio, además de la provincia transandina de Cuyo. En la 
visita que efectuó el oidor Hernando Machado, en 1614, contó 354 estancias y 48 pueblos de 
indios dispersos en todo el obispado, los que estaban a cargo de sólo veintitrés curas doctrineros. 
En 1666 este número no había aumentado, y el Obispo señalaba la existencia de sólo treinta 
iglesias parroquiales, más un número importante de capillas privadas que actuaban como 
nódulos de culto en las grandes propiedades rurales: Zúñiga, Espagnols..., of. cit., pp. 366-367. 
Los datos del informe de Machado están reproducidos en la crónica de Antonio Vázquez de 
Espinosa, 0f. cit., parágrafo 1933, p. 43. Véase también el estudio de Della M. Flusche, of. cit., 
passim. 

22 Así se evidencia en una carta del Obispo al Gobernador, de 2 de noviembre de 1641, 
C.D.ALS,, £, p. 187. 
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leguas y ríos de por medio que en el verano no se pueden pasar y menos 
en el invierno [...]”2*, 


Cincuenta años más tarde la situación no había cambiado. Así, respecto a 
la cédula de 1686 que ordenaba el establecimiento de escuelas de indios para 
la enseñanza del castellano, la Audiencia de Chile respondía en 1690: 


4[...] que en ese Reino, donde los pocos pueblos que hubo se han despobla- 
do, así por las continuas pestes de que han muerto los indios como por los 
encomenderos [, que] los han extraído de ellos, agregándolos a sus estan- 
cias para el beneficio de sus haciendas [...], no sólo no es posible el 
practicarse dichas escuelas por no haber pueblos de indios, sino muy dificil 
el que sean doctrinados en nuestra santa fe y la reciban con el conocimiento 
necesario a su salvación”?*", 


En 1692, el gobernador Tomás Marín de Poveda informaba al Rey que en 
un reciente viaje hecho por tierra entre Santiago y Concepción había observado 
la distancia que separaba a los asentamientos agrarios de los templos, “[...] con 
muchas las personas que se quedan sin oírla |-la misa-] los días de precepto y 
siendo sólo uno el cura con mucho trabajo y dificultad puede acudir a adminis- 
trar los santos sacramentos de penitencia y eucaristía en tantas distancias [...]”22, 

Las estancias y sus capillas privadas se transformaron prácticamente en los 
únicos nódulos de occidentalización a través de las grandes extensiones rurales. 
El clero regular, por su parte, que formaba el contingente más activo y numero- 
so, y con una orientación especial hacia la actividad misional, se distribuirá a 
partir de sus propios conventos, sin dejar de participar, también, en el organigra- 
ma de doctrinas”*, En Chile central, sin embargo, su acción se concentrará 
principalmente sobre las ciudades. Sólo algunos establecimientos rurales serán 
instalados en lugares precisos y con un radio de acción limitado, como lo indica 


28% Taforme sobre el estado de los párrocos e iglesias del obispado, 10 de febrero de 1642, 
C.D.ALS., 1, p. 197. A comienzos del siglo xvI la situación seguía siendo similar y el Obispo 
del momento, Luis Francisco Romero, reclamaba por las consecuencias nefastas que ella 
provocaba a nivel de la instrucción, “pues con vivir la gente en campaña, divididos unos de 
otros con distancia de leguas más o menos, no puede haber escuela en ninguna parte por la 
imposibilidad de que concurran los niños”: carta al Rey, 24 de enero de 1710, C.D.A.S., 1, Pp- 
436-437. 

28: Información retomada en cédula de 27 de abril de 1692, publicada en Francisco de 
Solano (comp.), Documentos sobre política lingitística en Hispanoamérica (1492-1800). 

28 Carta de 16 de noviembre de 1692, B.N.B.M.Ms,, vol. 168, pza. 3497, fis. 121-125. 

28 Sobre la participación de misioneros regulares en la administración de doctrinas, véase 
la carta enviada por el obispo de Santiago al Rey, de 28 de febrero de 1680, B.N.B.M.Ms,, 
vol. 166, pza. 3373, fis. 5-6. Antonio Vázquez de Espinosa señala que de las veintitrés 
doctrinas existentes en el obispado hacia 1614, dos estaban a cargo de regulares: of. cil., p. 45. 
Véase también Villalobos, Historia del pueblo..., op. cit., tomo 11, p. 87. 
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un informe enviado al rey por el oidor Solórzano y Velasco, en 1657, sobre la 
población de los distintos corregimientos del obispado de Santiago”. 

El amplio espacio rural de Chile central se mantendrá, en consecuencia, al 
menos hasta el proceso de fundaciones urbanas del siglo xvI1, como un espec- 
tro humano y geográfico de difícil control. Más aún, en pleno “despotismo 
ilustrado”, los obispos de la capital seguían reclamando por la extensión 
inmanejable de los curatos, la dispersión de su población y la necesidad de 
destinar sacerdotes misioneros en apoyo a los escasos párrocos rurales”, 

Santiago —y los otros escasos villorrios de su obispado- mostrará, así, un 
rostro de“sobrecontrol”, con sus monasterios, conventos y templos distribui- 
dos a lo ancho de su espacio urbano. En lo que concernía al número de sacer- 
dotes, ya la visita ad limina efectuada por el Obispo en 1609 constataba la 
desproporción: de un total de 191 religiosos seculares en el obispado, 156 
residían en la capital**, En la ciudad, por su parte, según lo ordenaba el sínodo 
de 1688, todas las iglesias seculares debían convocar a son de campana a la 
población, sobre todo a la “gente de servicio”, para predicarles la doctrina, 
especialmente durante los domingo de Cuaresma y de Adviento”*”. 

Fuera de los límites urbanos, la labor misional —y de occidentalización— 
desplegada sobre la población no hispanocriolla se debilitaba rápidamente. Ya 
en las chacras que rodeaban a la capital se podían encontrar indigenas que no 
sabían siquiera persignarse*”*, 


22 El informe de Solórzano está reproducido en Enrich, of. cil., tomo 1, p. 645. En él se 
señala la siguiente distribución de conventos: Coquimbo: cuatro (San Francisco, San Agustín, 
Santo Domingo y la orden mercedaria), situados en la villa de La Serena -recién en 1673 se 
establecería alli la Compañía de Jesús-; Melipilla: dos (San Agustín y San Francisco); Quillota: 
dos (San Francisco y San Agustín), situados en el puerto de Valparaíso; Aconcagua: ninguno. 
Hacia el sur de Santiago, Colchagua: dos (San Francisco y la orden mercedaria); Maule: 
ninguno. En la provincia transandina de Cuyo, la villa de Mendoza contaba con tres conven- 
tos y San Juan con dos. 

25 Véanse varios informes enviados por los obispos al Rey a lo largo de la segunda mitad 
del siglo xvi, en A.G.I., “Chile”, vol. 150. En 1746, incluso, el obispo Juan González 
Melgarejo escribía al Rey: “Soy de parecer que el obispo de Santiago de Chile había de ser un 
hombre de cuarenta años poco más o menos y robusto, porque en pasando de sesenta años es 
imposible que pueda aguantar caminos tan penosos de rios, despeñaderos y distancias muchas 
desiertas; todo a mula, por lo malo y fragoso de dicho camino, que es imposible andar en 
coche”: carta de 4 de febrero de 1746, C.D.A.S,, 1, p. 498. La misma impresión la transmite a 
fines de dicho siglo el cronista Felipe Gómez de Vidaurre, en su Historia geográfica, natural y 
civil del reino de Chile, C.H.Ch., vol. xv, p. 311. 

28 Cit. por Salinas, of. cit., p. 43. El obispo Salcedo, como lo hemos visto precedentemen 
te, denunció tempranamente también la desmesurada diferencia que existía entre la gran 
cantidad de religiosos que vivian en la capital y el escaso número que, por su parte, debía 
ocuparse de la evangelización rural en el resto del obispado, en carta al Rey de 10 de febrero 
de 1632, B.N.B.M.Ms., vol. 238, pza. 6432, passim. 

1% Sínodos diocesanos..., op. cit., sínodo de 1688, cap. v, const. 111, p. 45. 

288 Zúñiga, Espagnols..., of. cit., p. 372. Hacia fines de la misma centuria vemos funcionando 
algunas cofradías en las propiedades rurales vecinas a la ciudad. No obstante, según lo adelanta- 
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CONTRARREFORMA Y BARROCO 


La nueva militancia 
de una piedad tradicional 


El proceso de agresividad ortodoxa que se inicia con la creación de la Inqui- 
sición castellana no sólo afectará a los descendientes de las minorías religiosas 
de la Península. Su evolución calzará, además, con la revolución que se vivirá 
al interior de la propia Iglesia a raíz de la reforma protestante y de su contra- 
partida católica. 

A nivel teológico, la Iglesia española de comienzos del siglo xvi se carac- 
terizaba por su espíritu de apertura. Ello se ejemplificó concretamente con la 
gran recepción que tuvieron las obras e ideas de Erasmo, que pugnaban por 
una religión más interior y menos dependiente de las ceremonias de culto”, 
Sin embargo, el diálogo y la tolerancia con que en un primer momento se 
tomó al movimiento protestante cambiaron, luego, hacia una fase represiva. 
En el plano internacional ello se deberá, sobre todo, a los intereses políticos 
que enfrentaron a Carlos V y los principados alemanes adherentes a la Refor- 
ma, que eran a la vez disidentes de su soberanía imperial. Más tarde la ofensi- 
va se extenderá hacia los Países Bajos, donde el anabaptismo y el calvinismo 
sembraban la revuelta. 

La represión se ejercerá también, obviamente, al interior de la misma 
España. La Inquisición pronto actuará contra los erasmistas (a partir de 1530); 
luego, contra los acusados de luteranos (a partir de 1550). Vemos así que la 
España católica, coincidiendo con el desarrollo del concilio de Trento (1545- 
1563), se contrae nuevamente sobre la ortodoxia. Su proyecto histórico se 
orientará por entero al nuevo esfuerzo que será la Contrarreforma, retomando 
todo el imaginario mistico-militar de la reconquista peninsular, en una conti- 
nuidad de larga duración que será favorecida por la experiencia de la conquis- 
ta americana. La simbología bélica informará la idea de los “Soldados de 
Cristo”, como se bautizará a los jesuitas de Ignacio de Loyola. Los reyes 
españoles, por su parte, se presentarán como paladines de un catolicismo mi- 


mos en otro capítulo, estas entidades, que podrian ser vistas a priori como canales efectivos de 
socialización del catolicismo oficial, presentan, bajo el barniz de su reglamentación, una práctica 
ambigua característica del proceso de hibridación cultural del mundo colonial. La sola existencia 
de estas corporaciones, por lo tanto, no invalida lo que hemos apuntado respecto a la fragilidad 
del adoctrinamiento católico fuera del espacio propiamente urbano. 

2% Bennassar, “En Espagne...”, 0f. cil., p. 264. El erasmismo, así, entroncaba con el 
espiritu de reforma interna de fines de la Edad Media llamada devotio moderna. La influencia de 
Erasmo llegó a ser importante en la elite culta del clero y a nivel de la burocracia ministerial y 
cortesana. Buena parte de los consejeros y el propio secretario personal de Carlos Y comulga- 
ban con esta doctrina, lo que contribuyó a que las primeras reacciones de España a la Reforma 
estuvieran lejos de ser negativas. 


litante en su “lucha” doctrinaria y militar contra los protestantes. Se confirma, 
entonces, el carácter mesiánico de la corona española, “primogénita de la 
Iglesia, católica por antonomasia””", 

La gloria de Dios se asentará como el ideal supremo que debía ordenar el 
quehacer humano, desde la política del Estado hasta el último rincón de la 
conciencia individual””. Ella debía ser el elemento unificador por excelencia. 
De ahí que haya sido manipulada eficazmente para revestir la imagen real con 
un rol similar. El catolicismo postridentino reforzará, de esta forma, un orden 
social y religioso de origen medieval. Según Maximiliano Salinas, desde fines 
del siglo xv1 se habría revalorizado una sacralidad de tipo señorial -“Nuestro 
Señor Jesucristo”—; una religiosidad centrada en la figura del padre, que vigila, 
controla y castiga. En el orden autoritario y jerárquico de esta religiosidad 
patriarcal -que se conjugaría simbólicamente con el orden político-monárqui- 
co-, las principales virtudes eran la humildad, el “temor a Dios”, la obedien- 
cia y sumisión a la voluntad del padre?”, Según fray Luis de Granada, cam- 
peón de la Contrarreforma española, la obediencia a Dios se debía cumplir 
porque Él era “Monarca y universal Señor y Emperador del mundo [...] así 
como a Rey se le debe suma obediencia y reverencia”**, 

La herencia medieval se observará también en la propia devoción, a partir 
de la revalorización de la mortificación y de la penitencia como formas de la 
piedad tradicional: desgarrar los cuerpos, usar cilicios en privado y flagelarse 
en público, hacer correr hilos de sangre, todo ello constituía una imitación de 
los sufrimientos del propio Jesucristo y un gesto ligado directamente a la 
expiación de los pecados””. En este mismo sentido, la Contrarreforma, en 
contraposición al mensaje protestante, tendió a reforzar el rol de los sacramen- 
tos y de los dogmas, como vías esenciales del culto. La Trinidad o la propia 
Transubstanciación, por ejemplo -—esta última celebrada en Sevilla desde el 
siglo x1i- pasarán a ser elementos cardinales**. La devoción a los santos y a la 


29 Varela, of. cil., p. 87. 

2% Así lo señalaba explícitamente la ley que encabezó la Recopilación de leyes de los reinos de 
las Indias... (1680), ya citada. 

2% Sobre la imagen colectiva de un Dios cristiano punitivo, véase Jean Delumeau, La peur 
en Occident (xvr-xvnr siécles). Cf. también Robert Muchembled, Culture populaire et culture des 
élites dans la France moderne (xv-xvur siécles), pp. 269-272. 

29% Cit. en Salinas, of. cit., pp. 112-113 (destacado nuestro). Interesante es la relación que 
hace Salinas a continuación entre dicha religiosidad paternalista y la estructura social colonial. 
El catolicismo se expresaría, aquí, bajo formas aristocráticas, privilegiando moralmente a los 
grupos elevados y asimilando la figura paterna al “señor”, al “noble” local, El fundamento 
sociológico se expresaría, según Salinas, en la estructura socioeconómica de la hacienda rural: 
op. cit., p. 148. Cf. J. M. Bercé, “Le Roi-Pére”. 

29% Cf. André Vauchez, “Pénitents”, en M.Viller y F. Cavallera (dirs.), Dictionnarre de 
spiritualité ascétique el mystique, doctrine et histoire, pp. 1.010-1.023; y Christian, of. cit., p. 224, 
donde el autor habla de una “expiación imitativa”. 

295 Cf, para América, por ejemplo, R.L.., 1, lib. 1, tit. 1, leyes xx1 (de 1619) y xxn (de 1626), 
sobre cultos al Santísimo Sacramento a lo largo del año. 
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Virgen María, como lo hemos visto anteriormente, formará parte preferencial 
de la nueva corriente religiosa que se expandió bajo los Habsburgo. 

El concilio de Trento había determinado, en fin, una serie de disposiciones 
destinadas a cambiar o renovar sustancialmente las bases del catolicismo. En- 
tre las más importantes destacaban: la depuración de la doctrina, la revaloración 
de los sacramentos, el refuerzo de la separación entre lugares sagrados y luga- 
res profanos, la búsqueda de la autonomía y del poder de la Iglesia, la renova- 
ción administrativa y reordenación jerárquica de la institucionalidad eclesiás- 
tica y la preocupación por el recto comportamiento del clero””, 

La Contrarreforma centró su nueva política en torno a la liturgia y a la 
práctica religiosa colectiva. Éstas debían convertirse en los principales instru- 
mentos de adoctrinamiento y de defensa común frente a los enemigos de la 
“Verdad”. Se necesitaba extender el culto, enseñar los dogmas, establecer ins- 
trumentos de “propaganda” que socializaran el mensaje doctrinal””, El propio 
marco litúrgico de base, la misa, también fue reorganizado conforme al nuevo 
espíritu y a los ataques protestantes. De hecho, en la sesión de septiembre de 
1562 del concilio de Trento se condenaban las interpretaciones que veían la 
Eucaristía como una “conmemoración” de la Crucifixión. De esta forma, se 
reforzaba la doctrina fijada once años antes, proclamando que Cristo estaba 
“contenido verdaderamente, realmente y sustancialmente” bajo las especies 
sacramentales””*, 

En fin, a partir de las conclusiones de Trento surgió una nueva codifica- 
ción de los ceremoniales, de los gestos rituales, del rol de la prédica y de los 
símbolos dogmáticos, del calendario anual de fiestas, etc., todo lo cual se 
concretó en 1614 con la elaboración de un nuevo ritual romano para uso ofi- 
cial de la liturgia católica?*, 


29 Sobre las tensiones del cristianismo durante este periodo, véanse los trabajos de Pierre 
Chaumu, £glise, culture et société. Essais sur Réforme et Contre-Réforme (1517-1620) y de Anne ]. 
Cruz y Mary-Elizabeth Perry (eds.), Culture and Control in Counter-Reformation Spain. Cf. 
también Jean Delumeau, Un chemin d'histoire: chrétienté el christianisation. 

27 En 1597 el papado decidió fundar un establecimiento orientado especificamente a 
difundir su nuevo mensaje: la Congregatio de Propaganda Fide. A partir de 1622 será la respon- 
sable de todos los asuntos referidos a la misión y consolidación de la creencia religiosa entre 
los laicos. 

258 Cit. en Foguel, of. cit., p. 153. Véase también el artículo de J. Riviére, “La messe durant 
la période de la Réforme et du Concile de Trente”, en A. Vacant, E. Mangenot, y E. Amann 
(dirs.), Dictionnaire de théologie catholique contenan! Vexposé des doctrines de la théologie catholique, 
leurs preuves el leur histowe, tomo X, primera parte, pp. 1.086-1.142. 

292 Los libros oficiales de la liturgia romana son: el misal, el breviario, el pontifical, el 
ritual, el ceremonial de obispos y el martirologio. Como consecuencia de las indicaciones del 
concilio de Trento, el breviario y el misal fueron los primeros corregidos bajo Pío V (bula 
Quod a nobis, 1570); Gregorio XIII, que había reformado el calendario en 1582, publica 
también la edición del nuevo martirologio, en 1584; Clemente VII lo hace con el pontifical, 
en 1596; en 1600 publica el ceremonial de obispos y una nueva edición del breviario y del 
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La magnitud y los objetivos del cambio hicieron que éste confluyera, ade- 
más, con una revolución a nivel de la cultura estética. Un nuevo movimiento 
de formas que debía dar cuenta del espíritu impreso a la reacción católica. En 
fin, un estilo que jugara con la esencia de la persuasión, influyendo en las 
conciencias de los hombres y atrayéndolos a mantenerse o integrarse en el 
seno de la ortodoxia religiosa y del sistema social vigente; este será el rol del 
Barroco. 


Manipulación estética 
y práctica emocionaP'% 


Desde comienzos del siglo xvu y hasta bien avanzado el siglo xvin, el Barroco 
se convertirá en la guía estética oficial. Más allá de su impacto en el arte 
plástico tradicional, nuestro objetivo es analizar cómo este movimiento afectó 
las formas de la práctica externa de la religiosidad, a nivel del culto y de la 
liturgia pública. En efecto, el espíritu de Trento otorgó a estas prácticas una 
función de pedagogía moralizadora. Conforme a este objetivo, ellas debían 
ejercer un impacto sobre las masas, integrando las artes visuales y auditivas 
en una sinfonía de esplendor y de voluptuosidad afectiva. Todo esto se im- 
bricaba, por cierto, con las vías coercitiva y disuasiva materializadas por la 
Inquisición y el brazo secular de las autoridades y leyes laicas, en un tiempo 
en el que los límites eran lo suficientemente finos como para confundir los 
intereses, los objetivos y los medios. 

El arte cristiano se proyectará como un verdadero medio didáctico, entre 
el ornamento recargado y la decoración monumental y sensual. El Barroco se 
presentará, entonces, como una cultura destinada a crear admiración, orienta- 
da a la persuasión por la vía del asombro. Una estrategia que procurará con- 
mover e impresionar directamente, interviniendo en las pasiones y los afectos. 
Es decir, apelando a los resortes sicológicos más íntimos y emotivos con el fin 


misal; Paulo V publica el ritual en 1614, y corrige la liturgia monástica; finalmente, en 1634, 
Urbano VIII lleva a cabo una revisión del misal: voz “Liturgie”, en Vacant, Mangenot y 
Amann (dirs.), 0f. ctl., tomo 1x, primera parte, pp. 814-815. Cf. la voz “Missel romain”, en F. 
Cabrol y H. Leclercq, Dictionnaire d'archéologíe chrétienne et de liturgie, especialmente la parte 
titulada: “Le missel romain depuis l'invention de l'imprimerie (xvi-xx" siécle)”, pp. 1.485- 
1.490. 

10% No está demás subrayar que al utilizar el concepto de “manipulación” no apelamos al 
sentido que frecuentemente se le asigna, como engaño consciente previsto por un “manipula- 
dor” en contra de un “manipulado”, con el fin de alcanzar un objetivo político, social, etc. En 
el contexto analizado, quienes “manipulaban” el espacio de las representaciones plásticas y 
mentales creían en la verdad de las imágenes a través de las cuales manipulaban y en los 
objetivos que se buscaban; eran parte de su cosmovisón y de sus propios objetivos personales 
e institucionales. El acto de manipulación religiosa de las conciencias, entonces, en el marco de 
la militancia contrarreformista de la Iglesia, se nos aparece como un simple -aunque a la vez 
grandioso y complejo- gesto de proselitismo, a partir de su representación del mundo. 


140 


de mover las voluntades en la dirección deseada por el sistema de poder. En 
fin, se buscaba suscitar la adhesión de los individuos a una actitud o proyecto 
determinado*”. Para ello, uno de sus pivotes principales será el culto a lo 
extremo, al movimiento sublime y a la tensión sensorial, al dramatismo de la 
expresión estética y de la gesticulación de las imágenes. Una devoción exte- 
riorizada dominante, al lado de un concepto de religiosidad paradójicamente 
opuesto, más bien íntimo, de contemplación mística, que se mantendrá como 
otro de los canales privilegiados de la práctica religiosa*”, 

La época barroca, por lo tanto, hará renacer, en España como en América, 
una serie de vivencias y de experiencias de espíritu medieval*”, Más aún, 
según Bartolomé Bennassar, durante el siglo xvu se habría vivido una suerte 
de transformación de la devoción en superstición. Ello se vería animado por la 
valorización de modelos místicos de santidad -como el de Teresa de Ávila- y 
que tenían su proyección social en las religiosas contemplativas de los con- 
ventos y en las beatas. Estas últimas, muy comunes también en América, eran 
mujeres que vivían fuera de los conventos pero cuya actitud devocional perso- 
nal las revestía de un halo de santidad; imagen que, sin duda, era legitimada 
por una comunidad cada vez más predispuesta a buscar los signos y prodigios 
de dicha bienaventuranza terrenal. Milagros, visiones, éxtasis y revelaciones 
fueron los soportes de las representaciones imaginarias de la “nueva” devo- 
ción colectiva?”, 

La imagen, el ícono, tan atacados por la crítica protestante, reasumirán un 
papel estratégico protagónico en el nuevo plan católico. Su poder de sugestión 
irracional, conocido y manipulado por largo tiempo**, adoptará una fisono- 
mía ligada a los nuevos objetivos y al espíritu militante imperante*”, Su utili- 


10 Maravall, La cultura del Barroco..., op. cit., pp. 166-173. 

% Un estudio fundamental sobre este tema es el de Santiago Sebastián, Contrarreforma y 
Barroco. 

3% Pierre Chaunu describe a la religiosidad española aún previa a la Contrarreforma como 
una forma “esencialmente afectiva, gestual, tradicional, de vivir el Evangelio”; “[...] una forma 
de religión pánica puramente gestual, que no espera sino un poco de comprensión y de 
atención en la cúpula para dar origen a esa religión barroca que constituye una de las riquezas 
de la Iglesia católica |...] arraigada en la tradición medieval tomada en su totalidad” : L'Espagne..., 
of. cil., tomo 11, pp. 531 y 558 (traducción nuestra). Cf. también Hauser, of. cil., tomo 1, pp. 
164-165; tomo 1, pp. 91 y 104-105; Burke, La cultura..., op. cit., pp. 120-123. 

24 Cf. Antonio Domínguez Ortíz, “Iglesia institucional y religiosidad popular en la 
España barroca”. 

2 En España, ésta era una práctica corriente a fines de la Edad Media y que se acentuó 
incluso antes de las recomendaciones de Trento en favor de una pedagogía religiosa a través de 
la imagen. Como testimonio de ello estaba la gran profusión de retablos policromados en los 
altares a lo largo del siglo xvL 

20 La justificación de las representaciones plásticas de personajes sagrados que fue pro 
mulgada por el concilio de Trento en 1563 se fundaba sobre las ideas de santo Tomás de 
Aquino. Entre ellas, la idea de que las imágenes tenían la capacidad de instruir a los iletrados, 
la premisa de que el misterio de la Encarnación y los ejemplos de los santos podían perdurar 
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zación será influida, además, por las ideas racionalistas que se desarrollarán 
paralelamente en una parte de la elite intelectual. De ahí también el recurso a 
las creaciones técnicas y a los artificios mecánicos que intentaban descifrar y 
controlar los resortes ocultos de la naturaleza. Desde la moral, la política y la 
economía hasta el teatro, la poesía y el arte en general, sufren un proceso de 
“tecnificación” y caen dentro de la síntesis que estaba surgiendo para renovar 
a la vieja escolástica. 

El Barroco, en este sentido, no sólo es heredero de la religiosidad medie- 
val, sino también de los principios generados por el Renacimiento y proyecta- 
dos a través del Manierismo. Como hemos visto al hablar de la estética festiva 
ligada al poder político, la influencia clásica de la Antigiiedad profana se 
cuela por las rendijas del catolicismo, de la mano con los jesuitas*”. La mitolo- 
gía greco-latina, las formas plásticas y arquitectónicas y la noción de espectá- 
culo ligada a la fiesta pública se heredarán junto con la voluntad de aproximar 
artes liberales y mecánicas, de establecer una intimidad entre ciencia y arte, 
entre teoría y práctica, etc. El Barroco permitirá, así, una difícil conciliación 
entre la ética cristiana ortodoxa y la antigijedad pagana, en el plano de las 
formas estéticas. 

El optimismo renacentista, sin embargo, había cedido el lugar a la duda y 
la oscuridad, confirmadas por el desconcierto de las guerras de religión. A 
partir de esta situación se reforzó un lenguaje estético críptico y rebuscado, 
incomprensible para legos, lleno de simbologías paganas, pero interpretadas 
como alegorías de la monarquía o del catolicismo. El misterio, la confusión, la 
carencia de equilibrio y la falta de simplicidad serán conceptos claves aplica- 
dos a la nueva estética. Ellos estarán ligados a la búsqueda de expresiones 
vehementes y contorneadas, desde el vocabulario hasta la arquitectura, pasan- 
do por las fiestas y liturgias religiosas. Sus expresiones serán utilizadas para 
configurar una apología de la religión y del poder ininteligible e inconmensu- 
rable. 

El Barroco, de esta manera, intentaba impactar a través de un lenguaje y 
un discurso laberíntico, de una ornamentación rebuscada y aplastante. Un 
mensaje unívoco que impresionase y cautivase a las masas por la dificultad de 


en la memoria y la idea de que las emociones se estimulaban con mayor eficacia por medio de 
la vista que por el oído: David Freedberg, El poder de las imágenes. Estudios sobre la historia y la 
teoría de la respuesta, p. 197. 

37 Cf. Francois de Dainville, “Allégorie et actualité sur les tréteaux des jésuites”, acerca de 
la utilización de los motivos de la tragedia clásica en el teatro jesuita de la Francia del siglo xvn. 
Es interesante su explicación sobre la interpretación cristiana que se les daba a los personajes, 
héroes y situaciones paganas en dichas representaciones. Véase también el artículo de Margaret 
M. M'Gowan, “Les jésuites á Avignon. Les fétes au service de la propagande politique et 
religieuse”. Esta autora analiza la ejecución de alegorías teatrales con motivos clásicos, orga- 
nizadas por los jesuitas para las entradas reales y celebraciones pontificales en Avignon duran- 
te los siglos XVI y XVI. 
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las formas bajo las que se revestía, subyugando las conciencias y los sentidos 
del espectador. La doctrina y el objetivo moral “barroquizados” se insertarán 
en un sentido megalómano y monumental de la celebración pública; un culto 
alo extremo, a la exageración que provoque admiración, que obnubile, con- 
mueva o violente. En fin, esta estrategia persuasiva insistirá en un juego de 
contradicciones tensionales como una de las bases conceptuales que la alimen- 
tan. Este juego hará variar el universo de sus expresiones entre lo místico y lo 
militante, lo sagrado y lo profano —lo ortodoxo y lo pagano-, lo divino y lo 
terreno, lo religioso y lo político... 

Esta manipulación consciente se orientará a crear una “tensión espiritual” 
que, en términos del culto divino, apelará a los recursos ambientales: el silen- 
cio grave se conjugará con una música imponente, la obscuridad nocturna con 
la claridad de cientos de cirios, el hieratismo de las esculturas religiosas con el 
dramatismo impreso a la prédica del sacerdote, etc.; en fin, toda una estrategia 
encargada de lograr la empatía de los asistentes. 

Dicha lógica funcionaba dentro de una manipulación de carácter masivo, 
donde el anonimato de los individuos daba pábulo a la sugestión colectiva**, 
La expresión religiosa de masas, revalorizada por la Contrarreforma, así como 
las fiestas políticas ligadas al poder monárquico, se convertirán en las ocasio- 
nes apropiadas para la ostentación estética, el despliegue de las grandezas y de 
las invenciones mecánicas. De ello se deriva el papel decisivo que le cupo a la 
procesión y a los cortejos laicos en el conjunto de las fiestas de la época: su 
carácter masivo, la idea de movimiento, la ilusión de integración social, la 
posibilidad de multiplicar escenarios e imágenes, etcétera. 

La fiesta barroca, además, tiene un carácter urbano y público; ella se des- 
arrolla en las calles, con la participación de todos sus habitantes y los de su 
entorno rural. Es un evento preparado para que lo vean todos y para que todos 
se sientan tocados profundamente por el carácter impreso a la ceremonia: 
doloroso, en el caso de las fiestas cuaresmales y de funerales; alegre, en con- 
memoración de la resurrección del Salvador y en la jura de un nuevo Rey 
terrenal, por ejemplo. La manipulación visual llegaba muchas veces a trans- 
formar el espacio urbano, creando una escenografía gigantesca que modifica- 
ba temporalmente —durante los días que duraba el evento— su apariencia ex- 
terna. Desde las ciudades más ricas hasta los modestos villorrios de provincia, 
los ayuntamientos se encargaban de financiar de cualquier manera este sueño 
efímero. Dependiendo de los medios, la fantasía podía ir muy lejos*”, 


9 Seguimos aquí la interpretación propuesta por Maravall, La cultura del Barroco..., op. 
cil., passim . 

20% Antonio Bonet relata, asi, unas hestas religiosas llevadas a cabo en Córdoba en 1636. 
Alli, unas casas en ruinas se transformaron en una montaña artificial, con bosques y cascadas. 
En un sitio vecino se formaron grandes depósitos de agua que se soltaban al paso de la 
procesión, surtiendo arroyos y fuentes. Había incluso un pequeño lago con patos y peces. En 
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La estrategia barroca 
en una lejana colonia 


Para el movimiento contrarreformista, el “Nuevo Mundo” se presentaba como 
un lugar ideal donde llevar a cabo este plan católico de renovación y de 
(re)implantación. Ya desde fines del siglo xv1, los territorios americanos se 
hallaban lo suficientemente controlados como para permitir la expansión del 
nuevo espíritu. La proliferación de misiones, propia también de esta nueva 
“cruzada” en Europa, se constituirá en la vía predilecta para penetrar con el 
mensaje divino en lugares y poblaciones alejadas. 

En las manifestaciones de la fe, el Barroco asumió en América una inten- 
sidad especial, derivada de la exigencia de consolidar la religión en tierras de 
incorporación reciente. El dramatismo de su estética, además, permitía atraer 
con mayor facilidad a las masas indígenas, impresionándolas por medio de 
espectáculos edificantes y de rituales procesionales donde se daba pábulo para 
toda suerte de delirios colectivos. Una época de inseguridad donde el acento 
estaba puesto en la purgación de pecados y culpas, en el dolor como vía de 
contrición para recuperar el favor divino, evitar sus frecuentes castigos y vivir 
bajo la ansiada protección de los cielos*'*. 

En Chile, la llegada de la estética ritual barroca coincidirá con un periodo 
de apaciguamiento relativo del enfrentamiento bélico en el sur, con lo cual la 
estrategia misional fue adquiriendo un implante progresivo. Los jesuitas, por 
cierto, se convertirán en los campeones de este proceso, monopolizando la 
acción misionera del territorio mapuche hasta su expulsión, en 1767. 

Dificil es quedar indiferente frente al dinamismo y la audacia de la Com- 
pañía de Jesús, basada en una espiritualidad propia, pujante, militante. A po- 
cos años de iniciarse el concilio de Trento y en medio de las convulsiones 
reformistas, Roma había encontrado en ella una herramienta acorde alos nue- 
vos tiempos que corrían. Esta orden propuso como meta de su acción, precisa- 
mente, la reforma y renovación interna de la Iglesia. Las principales vías 
escogidas para alcanzar este fin comprendían la instrucción —de los fieles, así 
como de los propios sacerdotes-, la revalorización enérgica de la práctica de 
los sacramentos y la predicación del mensaje divino en todos los niveles, 
especialmente a través de misiones en los “nuevos mundos”. 

Organizados como un cuerpo centralizado, con un “General” a la cabeza 
y unidades provinciales semiindependientes, la Compañía se estructuró rápi- 


los árboles revoloteaban una serie de aves atadas con hilos para que no pudiesen escapar. El 
cuadro lo completaban algunos animales salvajes: tres jabalíes sujetos con cadenas y un león 
imitado en cartón. En la parte más alta de este “escenario” se producía un combate alegórico 
entre una persona armada de flechas y la figura de un dragón que representaba la “impiedad”. 
La lucha terminaba con la muerte de este último y la proclamación del triunfo de la verdadera 
religión: Bonet, “La fiesta barroca...”, 0f. cil., pp. 62-64. 

312 Cf. Jean Delumeau, Rassurer et protéger. Le sentiment de sécurité dans l'Occident d'autrefois. 
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damente como un poder autosuficiente. Su carácter distintivo era dado por la 
obediencia absoluta a su jerarquía, la disciplina interna, su estricto sistema de 
reclutamiento y de formación y, en fin, la designación de los superiores direc- 
tamente del General en Roma. Por otra parte, nada se hacía entre ellos sin una 
planificación previa. 

Sobre esta base organizativa y espiritual, los jesuitas adoptaron el Barroco 
como su lenguaje estético oficial. Sacerdotes militantes y arte persuasivo se 
transformaron, así, en la combinación ideal para irradiar a todo el planeta la 
religiosidad contrarreformista. Todos los medios de propaganda y de influen- 
cia, desde el púlpito y el confesionario hasta la imprenta, la enseñanza escolar 
y las relaciones estrechas con la elite social y política fueron ocupados protagó- 
nicamente por estos “soldados”. Una estrategia proyectada desde sus iglesias 
recargadas de dorado, de ornamento y de movimiento interior, a través de sus 
velutas de yeso retorcidas. En el espacio público, ello se expresaba a través de 
las solemnes y llamativas manifestaciones externas que acompañaban sus ce- 
lebraciones sacramentales, las que se planteaban como verdaderos paradigmas 
de la estrategia persuasiva, de la manipulación visual y de la religiosidad 
dramática*!'. 

Luego de su instalación en Chile, en 1593, sus ostentosas fiestas y proce- 
siones, revestidas con música y fuegos de artificio, darán la pauta para la 
devoción colectiva de la época?" Ello, bien entendido, en un marco urbano 
como Santiago, donde el espacio y la estructura social se prestaban más o 
menos para una acción de este nivel. En el contexto indígena del sur, que fue 
donde la orden concentró mayormente su atención, esta manipulación ritual 
debía funcionar necesariamente de una forma diferente”. 

En el ámbito urbano, que es, por cierto, el que aquí nos preocupa, durante 
el siglo xvu Santiago va concretando a escala regional las líneas directrices del 
nuevo espíritu, pese a su lejanía de los principales centros coloniales del con- 
tinente. La devoción se estructuró, por cierto, sobre la base del clásico calen- 
dario litúrgico oficial, donde los puntos culminantes estaban dados por las 
fiestas de Semana Santa y del Corpus Christi. En ellas se expresaba claramente 


3 Cf. Luce Giard y Louis de Vaucelles (dirs.), Les jésuites a l'áge baroque (1540-1640). 

32 Barros Arana, Historia..., of. cil., tomo Iv, pp. 246-248 y 287. 

32 Cf. Rolf Foerster, “La conquista bautismal de los mapuches de la Araucanía”. En el 
contexto bélico del sur, la interrelación simbólica entre cristianismo y guerra se conjugó en 
una forma ideal bajo el espiritu militante de esta orden. La empresa evangelizadora, concebida 
a su vez como empresa “militar”, aparece explícitamente en las palabras del jesuita Miguel de 
Olivares; refiriéndose a los religiosos que salian de la casa de formación misionera de Bucalemu, 
señala que “eran ya soldados armados de todas las armas ofensivas y defensivas, para salir a 
pelear en campaña”: Historia militar, civil y sagrada del reino de Chile |ca. 1767], C.H.Ch., tomo 
Iv. Véase también Jorge Pinto, “Frontera, misiones y misioneros en Chile. La Araucanía, 
1600-1900”, en Jorge Pinto (et al.), Misioneros en la Araucanía, 1600-1900, Boccara, “El poder 
creador...”, passim. 
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La procesión del Corpus Domini en el Cuzco (ca. 1680). 
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el valor puesto en las procesiones públicas como vehículos de ligazón social a 
la Iglesia y al sistema de poder en general. 

Toda la semana previa al Corpus estaba llena de misas solicitadas y finan- 
ciadas por los distintos actores políticos de Santiago. Para el día central de la 
celebración, además, se incluían en la gran procesión todos los estamentos 
socio-profesionales y el abanico étnico, convirtiéndose en una verdadera fiesta 
colectiva: una mezcla aparentemente contradictoria de las dimensiones sagra- 
da y profana. El Cabildo era quien disponía la participación de los gremios de 
artesanos de la capital. Estos se incorporaban con sus propias jerarquías inter- 
nas y con algunas invenciones mecánicas producidas por sus respectivas pro- 
fesiones. Entre ellas, las más comunes eran los carros alegóricos, diferenciados 
por algunos signos que identificaban al gremio, y los tradicionales “cabezu- 
dos” y “gigantes”, según la tradición del Corpus de Sevilla**. Sobre esos ca- 
rros, a veces se interpretaban pequeñas piezas teatrales que enfatizaban el 
misterio que se celebraba. A su lado desfilaban las imágenes sagradas de los 
patronos de sus respectivas cofradías. 

La procesión, por su parte, y conforme al espíritu de la liturgia contrarre- 
formista, estaba estructurada como una gran herramienta de sugestión visual a 
fin de revalorizar -de valorizar, en el caso de las colonias americanas- el papel 
tradicional de los rituales católicos como soportes de misterios y dogmas; en 
este caso, el de la transubstanciación, tan criticado por los protestantes. La 
custodia, con sus rayos dorados que encerraban el “cuerpo de Cristo” y en las 
manos de los intermediarios oficiales entre el cielo y la tierra, guiaba un 
movimiento humano que se desplazaba por la ciudad, abarcando las principa- 
les arterias de la vida urbana. En ellas, diferentes altares y adornos marcaban 
detenciones rituales donde las distintas órdenes regulares y cofradías hacían 
su aporte específico a la procesión. La liturgia era coronada a veces por expre- 
siones profanas de júbilo: salvas disparadas por las milicias, fuegos artificiales, 
corridas de toros, etcétera. 

La Semana Santa, por su parte, se convirtió en otro escenario anual ideal 
para dar libre expresión a la estética militante y omnipresente de la religiosi- 
dad colonial. A diferencia de la explosión de alegría del Corpus, en este caso la 
dramatización jugaba esencialmente con los sentimientos de tristeza y culpa- 
bilización. Desde el martes hasta el sábado santo, el dolor y la ansiedad colec- 
tiva por purgar los pecados y congraciarse con la divinidad lograban copar la 
vida de la ciudad. El dolor físico y extrovertido formaba aquí un complemen- 


3 Vicente Lleó Cañal, Arte y espectáculo. La fiesta del Corpus Christi en Sevilla en los siglos xv 
y xvu. Para una comparación con Marseille y Aix-en-Provence, cf. Vovelle, Les métamorphoses..., 
op. cil., pp. 69-71. Véase también la reciente recopilación hecha por Antoinette Molinié (dir.), 
Le corps de Dieu en fétes, con estudios comparativos. Sobre el Corpus en América colonial, véase 
una visión general -si bien superficial- en Ángel López Cantos, Juegos, fiestas y diversiones en la 
América española, pp. 82-92. Un aporte monográfico interesante lo entrega Linda A. Curcio- 
Nagy, “Giants and Gypsies: Corpus Christi in Colonial Mexico City”. 
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to esencial, a través de las procesiones de flagelantes y penitentes. El carácter 
procesional y público de la estrategia barroca lograba su más clara fisonomía 
y las celebraciones se volcaban completamente a la calle en una expresión 
externa y colectiva que llegaba a transformarse en un verdadero delirio gene- 
ralizado. En efecto -según William Christian— estas procesiones desplegaban 
una disciplina ascética y pública y, al mismo tiempo, una especie de “teatro 
sagrado”, ligado a la Pasión de Cristo*'*. 

La expresión dramática perfilaba claramente el espíritu impresionista y la 
intensidad de la devoción de la época, que llegaba a fuertes extremos. Una de 
las claves de la manipulación de contradicciones con la que jugaba el Barroco 
era, justamente, el enfrentamiento tensional entre dolor y alegría. La Semana 
Santa, en ese sentido, ejemplificaba una forma de ordenar la práctica religiosa: 
la evolución desde la contrición y el sufrimiento merecido hacia la alegría 
desmesurada por la resurrección, en el domingo de Pascua. Todo ello en un 
sentido espectacular y colectivo, donde la tensión provocada llegaba a su lími- 
te en el momento en que se permitía su liberación “descontrolada” en el últi- 
mo día”'", 


La canalización corporativa 
de la práctica religiosa 


La piedad barroca colectiva no se expresaba solamente a partir de una estética 
especial y de un orden litúrgico predeterminado oficialmente. En su preferen- 
cia por la práctica procesional, ella se estructuraba bajo un esquema corporativo. 
Según la tradición medieval subyacente, la coherencia de esa práctica estaba 
dada, en principio, por los diferentes gremios de artesanos, comerciantes y 
artistas; su expresión religiosa la otorgaban sus correspondientes cofradías”. 

El esquema de estas asociaciones devocionales, eso sí, se ampliaba más 
allá de los reducidos términos laborales. Las distintas órdenes -que controla- 
ban desde sus templos la religiosidad de los barrios santiaguinos- crearon sus 


313 Christian, of. cil., p. 229. 

315 En Lima, la Semana Santa se clausuraba con loas, entremeses, cohetes, trompetas, 
cajas, danzas y “desórdenes del pueblo hasta el amanecer”: Estenssoro, “Modernismo, estéti- 
ca...”, 06. cit., passim. 

37 En España, a mediados del siglo xvn, se contaban alrededor de veinte mil cofradías. 
Entre ellas se diferenciaban las integradas por mercaderes y artesanos, las compuestas por 
profesionales liberales (médicos, abogados,...) y aquellas que tenían una base regional, de 
carácter rural. Al igual que los gremios, ellas cumplían un fin caritativo hacia sus miembros. 
Su disposición respondía a cierta jerarquía que dependía de la categoría social de sus integran 
tes y de los poderes de la advocación patronal a la cual se orientaba su culto. De ahí las 
competencias de ostentación que se producían entre ellas cuando habían procesiones genera 
les: Marcellin Defourneaux, La vida cotidiana en la España del Siglo de Oro, pp. 111-122. Para 
América, véase el trabajo de Clara García Aylvardo, “A world of Images: Cult, Ritual and 
Society in Colonial Mexico City”, pp. 77-93. 
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propias cofradías, a fin de integrar en este sistema a la mayoría de la población 
que no pertenecía a un gremio de artesanos. Todos los habitantes de la ciudad, 
desde la elite hacia abajo, tenían un lugar definido en alguna cofradía reserva- 
da a su estrato. De esta forma, la Iglesia abarcaba a todos los grupos sociales, 
canalizando la religiosidad colectiva en forma diferenciada. El orden y las 
jerarquías se mantenían en su objetividad cotidiana y en la subjetividad de las 
formas y estructuras festivas, dando al mismo tiempo la sensación de unión 
social y espiritual*", 

En este sentido, el esquema de cofradías implantado en América tuvo que 
comprender, además de los criterios profesionales y sociales, el criterio étni- 
co. El universo festivo se impregnaba, así, del mestizaje biológico y cultural 
que alimentaba a la sociedad colonial. Los indígenas, sobre todo, pero tam- 
bién los africanos y las “castas”, debían ser incorporados de alguna forma al 
sistema de signos y de prácticas impuestos al conjunto de la sociedad, si bien 
en los rangos inferiores que les estaban reservados. La religiosidad colonial, 
en este caso, se prestó fácilmente para canalizar esta necesidad, pues el organi- 
grama de cofradías era lo suficientemente flexible como para incorporar nue- 
vos criterios de selección. A través de estas organizaciones se orientará institucio- 
nalmente el adoctrinamiento y la preparación para la actuación devocional de 
estos grupos en el calendario litúrgico. Alonso de Ovalle nos informa, así, de 
la participación pública del conjunto de las organizaciones corporativo-iden- 
titarias para la fiesta de Corpus Christi: 


“Concurren a ésta todas las religiones y cofradías con la solemnidad 
que se usa en otras partes, y todos los oficios mecánicos con sus estandar- 
tes y pendones, de manera que viene a coger muy grande trecho. Después 
de la procesión de la catedral se siguen las de las religiones y monasterios 
de monjas, con que vienen a durar todas más de un mes, procurando cada 
cual que salga mejor la suya, con mayor ostentación de cera y adorno de 
andas y altares, los cuales suelen hacerlos muy ricos y vistosos, de curio- 
sas tramoyas y artificios. A todas estas procesiones acuden los indios de la 
comarca que están en las chacras (que son como aldeas, a una y dos leguas 
de la ciudad) y trae cada parcialidad su pendón, para el cual eligen algu- 
nos días antes el alférez, y éste tiene obligación de hacer fiesta el día de la 
procesión a los demás de su ahillo”**, 


Franciscanos, mercedarios, agustinos, dominicos y jesuitas competían per- 
manentemente por acentuar el dramatismo y la originalidad en la participa- 
ción de las cofradías que dependían de ellos. En este sentido, siempre destaca- 


318 José Jaime Garcia Bernal, “Vínculo social y vinculo espintual: la fiesta pública en la 
España Moderna”. 
319 Ovalle, of. cit., C.H.Ch., vol. x11, lib. v, pp. 285-287. 
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ban, por el espectáculo que brindaban, la cofradías de penitentes que reco- 
rrían, azotándose y gimiendo, las principales calles de la ciudad en la noche de 
Jueves Santo. En estas procesiones “de sangre”, tres grupos sociales distintos 
recordaban públicamente el extremo doloroso de la muerte de Cristo: los 
vecinos y miembros de la elite, que salían desde la capilla de la Veracruz, del 
convento mercedario; un grupo numeroso de indígenas, que se organizaba en 
el convento de San Francisco; y otro menor, de “negros”, que partía desde la 
iglesia de los dominicos. 

Estas formas devocionales no se limitaban, en todo caso, a la Semana 
Santa. De hecho, a escala menor, las formas tensionales e integrativas de esa 
festividad se repetían en buena parte del año. En los conventos y monasterios 
se organizaban, así, liturgias similares para celebrar a “sus” santos, a advo- 
caciones y vírgenes ligadas específicamente a cada orden y a los patronos de 
sus cofradías. Estas ceremonias se sumaban, así, a las propiamente diocesanas 
del calendario litúrgico anual”, 

Las procesiones públicas reforzaban en la práctica, por medio de la expe- 
riencia visual y corporal, los avances del adoctrinamiento. Debido a este rol 
de “prueba de fe” asignado a la procesión penitencial, y no sólo por ser más 
numerosos, es que, por ejemplo, los indígenas, “negros” y “castas” de Santia- 
go, organizados en sus respectivas cofradías, llevaban a cabo la mayor parte 
de las procesiones que se desarrollaban para Semana Santa*”. Debido a este 
rol, también, la Iglesia en América, así como en la propia España, participaba 
plenamente de todos los “excesos” del Barroco. A propósito de los indígenas 
y de su participación en Corpus Christi, por ejemplo, Ovalle señala que reco- 
rrían las calles inundando el espacio público con su danza y su música, inser- 
tos en la gran procesión general que comprendía a todo el universo sociocultural 
de la ciudad: “Es tan grande el número de esta gente y tal el ruido que hacen 
con sus flautas y con la vocería de su canto, que es menester echarlos todos 
por delante, para que se pueda lograr la música de los eclesiásticos y cantores 
y podernos entender con el gobierno de la procesión”*”, 


320 Vicuña Mackenna, Historia de Santiago..., of. cit., tomo L, pp. 353-354. 

21 En total, a lo largo de la Semana se realizaban catorce procesiones. Una descripción 
general de ellas se encuentra en Villalobos, /Tistoria del pueblo..., op. cit., tomo 111, pp. 136-137. 
Una descripción de época en Ovalle, of. eit., C.H.Ch., vol. xn, lib. v, pp. 289-291, donde se 
detallan las cofradías que participaban en esa ocasión: por los jesuitas, una cofradía de “ne- 
gros” y una de indígenas; por la orden de los dominicos, una cofradía de “negros”, una de 
españoles (llamada “de la Piedad”) y otra conformada exclusivamente por “nobles” y enco 
menderos; por la orden de los agustinos, una cofradía de mulatos; por la orden de los 
mercedarios, una de indígenas, otra de artesanos españoles —una de las más ricas, por cierto- 
y otra conformada por vecinos y “caballeros” (llamada “de la Vera Cruz”); por último, la orden 
franciscana se hacía presente con una cofradía de indígenas y otra de españoles (llamada “de la 
Soledad”); esta última era la más antigua y de mayor reputación en Santiago. 

+2 Ovalle, op. cit., C.H.Ch., vol. xn, lib. v, pp. 285-286. Cf. Berta Ares Queija, “La danza 
de los indios: un camino para la evangelización del virreinato del Perú”; Juan Carlos Estenssoro, 
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Dicha aceptación se daba pese a que la cúpula eclesiástica no siempre 
estaba de acuerdo con la dirección que tomaban esas expresiones. Éstas eran 
observadas muchas veces como ligadas a una religiosidad popular supersticio- 
sa y milagrera. 

En todo caso, la permisividad respecto a ciertas formas heterodoxas era 
parte de las incongruencias con las que jugaba conscientemente el sistema. La 
táctica barroca de captación cultural permitia esas manifestaciones “auténti- 
cas” justamente para lograr una mejor llegada a dichos sectores. El objetivo 
era que éstos fueran haciendo propios el mensaje y la práctica de una misma 
religión exhuberante, más allá de las diferencias engendradas por sus 
especificidades culturales. Una estrategia de dominación persuasiva que se 
explicaba muy bien dentro de una “doctrina de la acomodación”, señalada por 
Peter Burke para la Europa de la época*”. Al mismo tiempo, dicha permisivi- 
dad daba la impresión de un respeto por la alteridad subcultural de los dife- 
rentes componentes étnicos. 

En este mismo sentido, las cofradías, al igual que los gremios —en un 
plano diferente— permitían recrear ciertos lazos identitarios entre los sectores 
no hispanocriollos. Una “identidad”, sin embargo, construida entre sujetos 
agrupados conforme a un estereotipo sociorracial generalizador impuesto des- 
de arriba, que no respondía necesariamente a la diversidad de la sociedad de 
Santiago colonial. De ahí que dicha identidad fuese más bien artificial y, por 
lo mismo, frágil y de fácil manipulación por parte del sistema que la había 
creado*”. Una identidad que, además, era reconstruida de acuerdo con los 
parámetros externos dictados por la práctica religiosa católica. Debemos re- 
cordar aquí la estrategia colonial que analizamos en la primera parte de este 
trabajo y que estaba en la base de este proceso, es decir, la superposición de 
todas estas instituciones corporativo-identitarias, de lo cual podemos ver un 
ejemplo de manipulación simbólica cuando los indígenas participaban en las 
procesiones del Corpus engalanados con sus ornamentos y trajes “distintivos”, 
pero portando estandartes que identificaban “oficialmente” cada “parcialidad”... 


Música y sociedad coloniales. Lima, 1680-1830, del mismo autor, “Los bailes de los indios y el 
proyecto colonial”; Pilar Gonzalbo Aizpuru, “Las fiestas novohispanas: espectáculos y ejem- 
plo”. 

%3 Esta táctica contrarreformista permitió integrar fiestas y hábitos arraigados en la cultura 
“popular”, dándoles un espíritu y una fisonomía que, en el largo plazo, debía transformarlos en 
elementos de una cultura cristiana. Ási, por ejemplo, la hiesta “pagana” del solsticio de invierno 
se habría convertido en la Navidad y la del solsticio de verano en la conmemoración del 
nacimiento de san Juan Bautista: Burke, La cultura popular..., op. cit., pp. 324-325. Sobre el tema, 
desde la perspectiva de la “aculturación” en un proceso de control social, véase el prefacio a la 
segunda edición del libro de Muchembled, Culture populaire..., of. cit., (ed. de 1991). También, 
Karl von Greyerz (ed.), Rehgron and Society in Early Modern Europe, 1500-1800. 

32 Cf. Paul Charney, “A Sense of Belonging: Colomal Indian Cofradías and Ethnicity in 
the Valley of Lima, Peru”. 
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pendones que, como artefactos, también eran utilizados como signos de iden- 
tificación de las cofradías y de los gremios de artesanos. 

Aquí encontramos algunas de las claves para entender el éxito de esta 
estrategia de control social, desarrollada en medio de una aparente contradic- 
ción: por un lado, se observaba una sectorización étnico-social de la devoción 
colectiva y se conservaban ciertas formas culturales “propias” en la estética de 
la expresión festiva procesional de cada grupo. Al mismo tiempo, sin embar- 
go, estos grupos se expresaban desde el interior del molde occidental de una 
cofradía, bajo el control de una orden religiosa. La alteridad de las apariencias 
se veía sumida en un engranaje dominante y generalizador, orientado por una 
institución común, un mismo conjunto de dogmas,... una misma divinidad. 
Había además un vínculo que unía simbólicamente a estas agrupaciones de 
indígenas, “negros”, “castas”, hispanocriollos pobres y ricos, etc.: el hecho de 
que una misma orden religiosa organizara a cofradías de orígenes sociales y 
étnicos diferentes. Era ella la que les imprimía los parámetros comunes y los 
límites a la religiosidad “espontánea”. 

En la perspectiva anterior podemos agregar lo señalado para el Perú por 
Juan Carlos Estenssoro, en el sentido de que alo largo del siglo xvn la práctica 
cooptativa va dejando de lado el uso de la “alteridad”, desplazada por un 
proceso de “cristianización” excluyente de los bailes y cantos religiosos de 
indígenas, “negros” y “castas”. La nueva fórmula del proyecto colonial tende- 
ría a la producción artística ad hoc “paraindios”, “para negros” y “para castas”, 
elaborada por los grupos hispanocriollos concernientes y sobre la base de la 
asimilación de elementos culturales españoles (contenidos, formas, instrumen.- 
tos musicales, técnicas, etc.)*". 

Nuestra hipótesis, por lo tanto, sugiere que, en Santiago, esta operación de 
“acomodación” habría cumplido exitosamente su cometido. A diferencia de 
otras regiones americanas, la transculturación y confusión de identidades de 
los grupos no hispanocriollos, así como la especial densidad eclesiástica en el 
espacio urbano de la capital chilena, habrían permitido a la Iglesia lograr un 
nivel importante de control sobre el conjunto de la sociedad urbana*”, 


Las cofradías jesuitas 


En el caso de la Compañía de Jesús, este sistema alcanzó su máxima realiza 
ción. La organización interna de este “ejército” permitía trabajar al mismo 
tiempo con distintas realidades y en distintos escenarios. Su mayor espíritu de 


25 Estenssoro, “Los bailes...”, 0f. cil., p. 378 y ss. 

32 En este punto, diferimos de la opinión dada por Jorge Pinto en su artículo “Domina 
ción y rebeldía. El cristianismo doliente y el cristianismo festivo en Chile”. La maquinaria 
cultural del sistema colonizador en Chile nunca permitió que se vieran expresiones antisistémicas 
como, por ejemplo, el carnaval europeo previo a la Cuaresma, con sus excesos sensuales y sus 
expresiones de inversión social y rebeldía subliminada. 
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“acomodación” le daba la flexibilidad necesaria para ampliar el espacio de 
participación más allá de donde llegaban las otras órdenes. Bajo esta perspec- 
tiva, la Compañía se había transformado en la organización ideal para difun- 
dir la devoción barroca por todos los intersticios de la sociedad. 

De la misma manera, esta orden integraba y lograba manipular en forma 
más eficiente las especificidades socioculturales de los diferentes integrantes 
de sus cofradías. La de los indígenas, por ejemplo —la más antigua entre las 
que agrupaban a este sector étnico en la capital- se distinguía por el hecho de 
que el adoctrinamiento se llevaba a cabo a través de sermones, catecismos y 
oraciones hechas en su propio idioma. La estrategia jesuita era, en este sentido, 
más directa. Ello, pese a que los indigenas de los alrededores de la ciudad 
mantenían un contacto estrecho con los hispanocriollos y, por lo mismo, po- 
dían eventualmente entender el castellano. De hecho, ésta era la realidad es- 
grimida por las otras órdenes para predicar siempre en la lengua europea. 
Para los jesuitas, sin embargo, “el uso del idioma nativo excita más fácilmente 
las simpatías del auditorio, las cuales disponen el corazón a aceptar la doctrina 
que se les predica, y aún el entendimiento a comprenderla”*”, 

Siendo aquel un tiempo donde predominaba la liturgia hecha de sugestio- 
nes masivas, la cofradía indígena de los jesuitas también volcaba su aporte al 
calendario festivo. En sus procesiones para Semana Santa, justamente, se mez- 
claba la cultura “ancestral” con un concierto de guiones e imágenes católicas 
de origen ortodoxo. 

No menos lucidas y provocadoras eran las procesiones llevadas a cabo por 
la cofradía de “negros” esclavos, pese a su notable inferioridad numérica en 
relación con la anterior. Por cierto que no era una originalidad jesuita organi- 
zar una cofradía específica de este grupo, ya que también la tenían los domini- 
cos. Lo que sí destacaba en su práctica devocional era el gran despliegue de 
escenificación dramática. Para el dia de Epifanía, por ejemplo, estos morenos 
sacaban un total de trece andas con diversos grupos de estatuas relativas al 
nacimiento de Jesús. Ellas circulaban por la ciudad en medio de la música, 
danzas e indumentarias africanas “tradicionales”. La calle se veía transportada 
de la cotidianeidad habitual hacia una algazara estrepitosa y colorida. A lo 
largo del recorrido no faltaban representaciones de combates simbólicos y 
gestos de sumisión de los participantes a otra imagen del niño Jesús que des- 
cansaba en su pesebre. El día terminaba con una serie de arengas y alegorías 
teatrales preparadas por los religiosos jesuitas y ejecutadas ante un numeroso 
concurso de espectadores”, 

Pero los jesuitas no sólo proyectaban estas prácticas sobre los grupos no 
europeos de la sociedad colonial, sino también —-quizá primordialmente- so- 
bre los sectores hispanocriollos. Sus relaciones con la elite política y con los 


32% Enrich, of. cil., tomo 1, p. 21. 
28 Op. ait., pp. 442-443 y 567. 
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grupos de poder en general, formaban parte de la vida colonial y remontaban 
hasta el confesor personal del monarca hispano. No era extraño, por lo tanto, 
que, al igual que mercedarios, dominicos y franciscanos, los jesuitas reserva- 
ran una de sus cofradías más importantes para canalizar corporativamente la 
devoción de los grupos altos. Por lo demás, a lo largo del calendario litúrgico 
o en determinadas fiestas extraordinarias, esta cofradía de los “caballeros”, 
adscrita al colegio que tenía la Compañía en Santiago, participaba activamen- 
te en la dramatización religiosa que inundaba el espacio público. 


El papel pedagógico 
de las imágenes 


Esta práctica, vertida al espacio público, tenía una clave de gran alcance alec- 
cionador a nivel de las mentalidades colectivas: el gran número de imágenes 
de santos, de cristos y de vírgenes que inundaba todos los lugares y momentos 
de la vida colectiva —y privada—. Un culto a la representación iconográfica 
heredero de la devoción medieval y, al mismo tiempo, reivindicado por el 
catolicismo en oposición a la iconoclasia protestante. Una “necesidad física de 
la imagen” -en palabras de Pierre Chaunu- que había caracterizado a la pie- 
dad popular española previa al Barroco y que ahora era reforzado y transmiti- 
do al “Nuevo Mundo”*>. 

En general, los diferentes santos cumplían roles intermediarios específi- 
cos en la vida de la comunidad, especializándose en distintos tipos de calami- 
dades. También estaban presentes, dependiendo de sus “especialidades”, en los 
distintos estadios de la vida de los individuos. Esta diferenciación se asociaba, 
por otra parte, a la red de cofradías, conventos e iglesias que animaban la 
religiosidad de Santiago, permitiendo la identificación de cada grupo con “su” 
propio santo o virgen. En las grandes procesiones, por lo tanto, la conjunción 
litúrgica de estas imágenes y, tras ellas, los distintos estratos socioculturales a 
los que apatronaban y protegían, configuraba una parte fundamental del re- 
fuerzo simbólico permanente de las ligaduras del sistema. La imagen maternal 
de María, por su lado, también con sus distintas advocaciones, otorgaba un 
halo protector decisivo al lado del resto de proyecciones paternas: Dios, Jesu- 
cristo, los santos y mártires,... 

Dichas imágenes, materializadas en figuras de madera, se constituían en 
los soportes físicos fundamentales de la religiosidad procesional de la época. 
Ellas encabezaban e inspiraban a las masas, canalizando sus emociones y sir- 
viendo de referencia para la devoción personal. 

La cofradía de indígenas que dependía de la Compañía, por ejemplo, 
participaba en la procesión de Corpus detrás de una serie de imágenes trans- 


*22 Chaunu, L'Espagne..., op. cit., tomo 11, p. 594. Cf. Serge Gruzinski, La guerra de las 
imágenes. De Cristóbal Colón a “Blade Runner” (1492-2019). 
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portadas en andas. Destacaba entre ellas la figura del niño Jesús vestido “a su 
usanza” y que en palabras del cura Ovalle causaba “gran ternura y devo- 
ción”*, 

El mayor logro se alcanzaba, sin embargo, al otorgar movimiento artifi- 
cial y expresividad teatral a las figuras. El impacto emocional, entonces, era 
pleno, y la fugacidad del momento parecía haber detenido al tiempo: las imá- 
genes se movían, lloraban y argumentaban en silencio, movidas por ocultos 
resortes artificiales que se encontraban bajo las andas. 

Alonso de Ovalle describió, con la emoción propia de un protagonista, 
los distintos espectáculos de estatuas articuladas previstos para la Semana San- 
ta en Santiago. La imagen de la Verónica hincándose y limpiando el sudor de 
Cristo, y luego mostrando su imagen estampada en el paño, era algo que 
conmovía. Lo mismo provocaba la escena del crucificado despidiéndose de su 
madre, “que suele causar gran emoción y lágrimas por la propiedad y perfec- 
ción con que se representa”*, 

Para Epifanía, las estatuas que iban en las andas transportadas por la cofra- 
día de “negros” también efectuaban movimientos gracias a mecanismos ocul- 
tos. Entre ellas, había una nube que venía al encuentro de la Virgen y que se 
abría de improviso, dejando ver, ante los ojos espectantes y alucinados del 
público, una multitud de ángeles portando los símbolos de la pasión. El niño 
Jesús, sentado en las rodillas de su madre, se acercaba a ellos y María lo 
contemplaba haciendo un ademán con sus manos y su cabeza. Cabe destacar 
que las figuras eran de tamaño natural, decoradas y vestidas con gran vistosi- 
dad, como correspondía a la estética barroca*”. 

Miguel Luis Amunátegui, por su parte, estudiando las primeras represen- 
taciones dramáticas llevadas a cabo en Chile, recalca el gusto permanente que 
reinaba en las procesiones de la época por representar lo más real y vivamente 
posible los pasos o misterios que se trataba de celebrar: “Así era común ver, 
en el curso de la Cuaresma y Semana Santa, llorar a las imágenes de los 
santos, agonizar a la de Cristo y descender del cielo los ángeles a sostener a 
María desfallecida por la fuerza de su dolor”**, 

Se trataba, obviamente, de imágenes simples, fruto del arte rústico propio 
de una colonia marginal del imperio español. Sus diseños y sus movimientos 


320 Ovalle, op. cit, C.H.Ch., vol. xt, lib. v, p. 291. 

23: Op. cit., pp. 289-290. Isabel Cruz recalca que la obra de este jesuita no sólo revela la 
importancia temprana en Chile de la escenografía y el espectáculo religioso, sino que refleja 
también el papel fundamental que cumplían las imágenes de devoción -en particular las 
esculpidas- como protectoras de los fieles y “verdaderas” representaciones de “lo santo”: Arte 
y sociedad en Chile, 1550-1650. 

32 Enrich, op. cil., tomo 1, passim. 

233 Miguel Luis Amunátegui, Las primeras representaciones dramáticas en Chile, p. 20. En 1671, a 
raiz de las fiestas que se llevaron a cabo en México por la beatificación de Rosa de Lima, un 
cronista se refería a las imágenes que tomaron parte en las procesiones como seres vivos y no como 
estatuas inertes: Elisa Vargas Lugo, “Las fiestas de la beatificación de Rosa de Lima”, p. 101. 
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no tenían comparación con los niveles que alcanzaban en los ostentosos cen- 
tros virreinales americanos o en ciudades de tradicional importancia religiosa, 
como Cuzco. Sin embargo, en el contexto de la época, lo natural y lo sobrena- 
tural mantenían su peso mayoritario por sobre la voluntad. 

La precariedad que esta visión colectiva aportaba a la condición humana 
era vivida en el seno de esta devoción de imágenes con las ambigiiedades 
propias a la confusión mental entre representación y realidad. De ahí que 
cualquier creación artificial de este tipo lograba el objetivo que se buscaba y a 
nadie dejaba indiferente. De esta forma, un mínimo de dramatización estética 
y un contexto de culpabilización aplastante podían conducir la percepción de 
estas imágenes hacia la empatía colectiva tan cara al Barroco, como lo apunta 
David Freedberg?**. 

En consecuencia, estas imágenes podían ser fácilmente ligadas a estrate- 
gias de desestabilización emocional características, por ejemplo, de la Semana 
Santa. De igual manera, ellas encabezaban las principales procesiones 
expiatorias, como nos informa el viajero francés Amédée Frézier, testigo de 
un Jueves Santo en Valparaíso, hacia 1712: 


“En la tarde del mismo día, después de un sermón sobre los dolores de 
María, se efectuó la ceremonia del descendimiento de la cruz con un cru- 
cifijo hecho a propósito del mismo modo como se podría descender a un hombre. A 
medida que se quitaban los clavos, la corona y los otros instrumentos de 
la Pasión, el diácono se los pasaba a una Virgen vestida de negro que por 
medio de resortes los tomaba en sus manos y los besaba uno detrás de otro. 
Por fin, cuando hubo descendido de la cruz, se le colocó con los brazos 
doblados y la cabeza derecha en un sepulcro magnífico, entre hermosos 
paños blancos guarnecidos de encajes y bajo una rica colcha de damasco. 
Este lecho-sepulcro está decorado con una espléndida escultura dorada y 
rodeada de bujías. En la mayor parte de las parroquias del Perú y de las 
iglesias de la Merced se guardan estos lechos para esta solemnidad, que la 
llaman el Entierro de Cristo”. Estando así, se le condujo por las calles al . 
fulgor de las velas; varios penitentes que acompañaban la procesión iban 
cubiertos con un saco de tela abierto por la espalda y se disciplinaban de 
modo que se veía correr la sangre por la parte descubierta |...]. 

Se dice que en Santiago se pagan consoladores para contener el celo 
de esta especie de flajelantes que se azotan unos a otros, a cual más y 
mejor. Otros que no estaban dispuestos a despedazarse, acompañaban el 
entierro cargados con un pesado trozo de madera sobre el cuello, a lo 
largo del cual llevaban los brazos extendidos en cruz y amarrados con 
fuerza, de modo que, no pudiendo corregir la desigualdad del peso que los 


32 Freedberg, of. cit., pp. 198-199. Cf. también el artículo de Michael Oppitz, “Anthropo- 
logie visuelle”, pp. 741-742. 
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arrastraba, ya a derecha, ya a izquierda, los demás veíanse obligados a 
sostenerlos de cuando en cuando y arreglar el contrapeso; la mayor parte 
eran mujeres y, como la procesión duraba bastante, a pesar del auxilio, se 
rendían bajo el peso y había necesidad de desatarlas”*", 


La búsqueda de realismo y de drama inspiró en los artistas, artesanos y 
escenógrafos la producción del efecto visual sorprendente y alucinador: esta- 
tuas articuladas, con cabelleras humanas, ojos y lágrimas de cristal, lenguas de 
cuero, dientes, pestañas, uñas, rodeadas de cilicios y de toda suerte de instru- 
mental de dolor y de penitencia”. 

Es en estas formas que adquiría la práctica religiosa donde observamos la 
aplicación exitosa de la liturgia hecha espectáculo devocional, las representa- 
ciones plásticas al servicio “de una religión sensible, dolorosa, trágica y encar- 
nada, en lo esencial, al servicio de la fe”*”, Una estrategia destinada a atrapar 
la conciencia de los individuos, suspender las voluntades y crear el ambiente 
propicio para la transmisión de la doctrina a través de la pedagogía de la 
imagen. Una manipulación subliminal a través de símbolos y escenarios deli- 
rantes, que maravillaban y atraían los sentidos en forma totalizante. Una vo- 
luntad orientada a crear una ilusión persuasiva que, por el impacto sicológico 
causado, se mantuviese más allá de la duración efímera del espectáculo edifi- 
cante. En fin, un despliegue de lo que se podría calificar como uno de los 
medios de comunicación de masas de la época... al lado del púlpito. 

Un ejemplo claro y rico de dicho impacto lo tenemos en la monja Úrsula 
Suárez (1666-1749). Religiosa de claustro y miembro de la elite santiaguina, 
sus recuerdos de infancia nos muestran las implicancias sicológicas que podía 
producir la dramatización religiosa de la época y las ramificaciones de una 
práctica devocional predominante, que hoy podríamos definir como “popu- 
lar”, en todos los sectores de la sociedad: 


“También hacía mis penitencias |-recuerda esta religiosa—]: la Cuares- 
ma tenía disciplinas, y andaba el patio de noche de rodillas; más eran las 


335 Frézier, op. cit., ed. en castellano, pp. 113-114 (destacados nuestros). 

336 Cf, |, Cruz, Arte y sociedad..., of. cit., p. 92. Esta autora atribuye lo patético de esta 
dramatización a “la desenfrenada y en ocasiones morbosa fantasía popular”, descuidando el 
hecho de que la mayor parte de estas figuras eran creadas bajo la supervigilancia de sacerdotes. 
Eran ellos, por lo tanto, enfrascados en el espíritu delirante de la devoción contemporánea, 
quienes promovían, en primer rango, dicha “morbosidad”. En Lima, por ejemplo, en el año 
1599, para lograr que una representación de la obra Historia alegórica del anticristo y el juicio 
finalimpactara aleccionadoramente a los espectadores, los jesuitas extrajeron desde un cemen- 
terio osamentas y cadáveres completos de indigenas momificados, que colocaron sobre el 
escenario. Si bien se trata de un caso límite, expresa muy bien la estrategia evangelizadora y la 
provenencia de dicha intencionalidad estética: José Juan Arrom, [listoria del teatro hispanoame- 
ricano (época colonial), cit. por Viqueira, of. cit, pp. 104-105. Otro ejemplo, en este caso para 
el continente europeo, se puede ver en Vovelle, Les métamorphoses..., 0p. Cit., p. 74. 

3% Chaunu, L'Espagne..., op. cil., tomo 11, p. 577 y ss. 
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penitencias como de niña, porque no tenía disciplina, y así de hojas de 
maíz las hacía y otras de látigo, y convidaba a un primo hermano nombra- 
do Clemente Tello, que éramos de una edad, que nos fuésemos a azotar; y 
como en el patio no había imagen a quien estar adorando, había en un 
rincón del patio un palo clavado y decíamos fuese el Señor crucificado, y 
delante de él nos estábamos azotando”**, 


En otro pasaje de sus memorias podemos apreciar, también, la influencia 
persuasiva de las procesiones, así como el peso del sentimiento de pecado y de 
culpabilidad, tan sustancial en la época: 


“Otra noche me sucedió que, andando la Vía Sacra, en la última estación, 
que es cuando la cruz se enarboló, mirando yo al Señor con ternura y 
compasión, y a su santísima Madre traspasada de dolor, no hallaba qué 
hacer, viendo eran mis pecados motivo de que el Padre eterno ejecutase 
en mirando también el corazón de la purísima virgen partido de dolor, y 
que la causa era yo. Con este pesar y compasión, unas veces hablaba con 
la virgen, otras con el Señor”**, 


Dramatizaciones espectaculares: 
el papel de los jesuitas 


Los jesuitas, en este sentido, se convirtieron en unos verdaderos campeones de 
la dramatización barroca, destacándose por llevar el plano litúrgico a un alto 
nivel de creación, de estilo y de aplicación tecnológica. Para ello contaban 
con un grupo humano unido no solamente por una mística especial, sino tam- 
bién por sus capacidades intelectuales. Fieles a los postulados estéticos de la 
orden, además, la Iglesia representada en cada templo- debía ser una “ima- 
gen del cielo” que llegara al espectador a través de todos los sentidos. 

La dramatización la realizaban en forma metódica y regular. Su despliegue 
iba desde la construcción y decoración de un templo hasta las más engalanadas 
y ostentosas procesiones, pasando por toda la serie de rituales que marcaban la 
liturgia canónica. Así, un momento tan especial en el sacramento de la misa, 
como era la prédica, se transformaba en uno de los más utilizados para ensayar 
su estética militante. Allí los jesuitas podían realizar una verdadera representa- 
ción: mezclando las capacidades retóricas, el tono de la voz y la gesticulación, y 
ayudándose de determinadas imágenes ilustrativas, podían llegar a controlar 
totalmente al auditorio, suspenderlo en el éxtasis o ahogarlo en el dolor*”, 


39% Úrsula Suárez, Relación autobiográfica, p. 116. 

3% Op. cit., p. 170. 

3 Sobre la teatralidad en el púlpito, cf. A. Dominguez Ortíz, “Iglesia institucional...”, of. 
cil, p. 16. “En ocasiones -señala Peter Burke- los predicadores se veian obligados a dejar de 
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Desde los púlpitos, magníficos y recargados de decoración, el sacerdote se 
encontraba en medio de su “público”, en el lugar ideal para dar libre curso a 
su histrionismo y cargar a la palabra divina de la fuerza persuasiva que la 
época demandaba. En Europa, eran famosos los sermones llevados a cabo por 
los jesuitas en sus misiones rurales. Allí utilizaban toda suerte de relaciones 
imaginarias, metáforas impresionantes relativas al infierno y al castigo divino, 
y objetos materiales que simbolizaban las sensaciones que se querían provo- 
car. El temor y la angustia, la ansiedad y el arrepentimiento, en fin, todo tipo 
de sentimientos podían ser evocados salvo los que tuvieran que ver con la 
tranquilidad y la estabilidad de los espíritus. 

A escala regional, la misma situación se repetía en todos los lugares don- 
de arribaban””. En Santiago, la crónica de Alonso de Ovalle recuerda el fervor 
con que predicó un sacerdote durante las fiestas de 1620, ordenadas por Felipe 
II para apoyar la determinación papal sobre la concepción inmaculada de 
María, y que derivó en una inesperada, entusiasta y bulliciosa procesión por 
las calles de la ciudad**. 

No nos debe extrañar, entonces, que fueran justamente estos “soldados” 
los que introdujeran las primeras representaciones teatrales en el reino de 
Chile. Como hemos insistido, la dramatización de la doctrina en la práctica 


hablar durante casi un cuarto de hora, debido a los lamentos y suspiros del público”: La cultura 
popular..., op. cit., p. 327. 

“* En México, apunta Serge Gruzinski, los jesuitas organizaban su prédica en torno a 
visiones que habían tenido los propios indígenas, “recurriendo a una dramatización delibera- 
da con trazas de psicodrama colectivo, que arrastraba toda o una parte de la comunidad a 
estados de depresión o de excitación profundos en que se mezclaban el dolor, las lágrimas, la 
estupefacción, el temor, a veces el pánico. Los jesuitas brindaban a los indios una incitación a 
la visión, una estandarización de sus delirios y algunos modelos de interpretación”. En el 
fondo, según el mismo autor, estaríamos frente a una verdadera “pedagogía jesuita de lo 
imaginario”: La colonización de lo imaginario. Sociedades indígenas y occidentalización en el México 
español. Siglos xvi-xv111, pp. 196-197. 

+2 “El día que tocó a nuestro colegio hacer su fiesta, predicó a la misa el padre provincial 
que entonces lo era de aquella Provincia, y en el fin del sermón se sintió tan movido del afecto 
de amor y devoción de la soberana Virgen, que con extraordinario fervor convidó al pueblo 
a que viniese después de comer a la procesión que salía de nuestra iglesia [...]. Edificóse el 
auditorio de la piedad y devoción del predicador, pero rióse juntamente de la propuesta como 
de una cosa impracticable e imposible. Sin embargo, acudieron todos a su hora, los más por 
curiosidad de ver en lo que paraba una cosa tan nueva, que aún sólo propuesta parecía cosa 
digna de risa; tomaron todos sus ramos de oliva en las manos y comenzando a salir la 
procesión y a entonar los nuestros las coplas, fue cosa maravillosa que el mismo Señor que 
inspiró al predicador que propusiese cosa tan nueva y extraordinaria, movió juntamente a su 
pueblo y a toda aquella noble ciudad |...] y de esta manera cantando por las calles, llevaron la 
imagen a la catedral, donde saliendo a recibirla el Cabildo Eclesiástico en forma de procesión, 
cantando sus himnos, fue tal la vocería del pueblo cantando sus coplas que obligaron a los 
canónigos a dejar su canto y acompañarlos en su devoción, cantando todos como niños”: 
Ovalle, of. cit, C.H.Ch., vol. xn, lib. v, p. 294. 
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devocional fue un soporte preferencial de toda la época. El drama “profesio- 
nal” vendría a reforzar el espíritu general. Por ello, a lo largo del siglo xv las 
distintas órdenes se fueron encargando de transportar y de adecuar las técnicas 
desarrolladas en Europa y de poner en escena algunas piezas teatrales para 
festejar sus fiestas anuales**. Pequeñas obras, eso sí, como las mascaradas que 
hemos visto más arriba, donde se veían las influencias manieristas hasta las 
primeras décadas del siglo xv1. 

En las fiestas de 1620, por ejemplo, la cofradía de “caballeros” pertene- 
ciente a la Compañía organizó una gran mascarada nocturna. En ella estaban 
representados los principales monarcas de la cristiandad, encabezados por el 
Papa. Ante éste todos le suplicaban que impulsara la creencia en dicho miste- 
rio. El cortejo fue cerrado por un carro alegórico que simbolizaba a la propia 
Iglesia**, 

En 1633, vemos un despliegue similar para las fiestas públicas en honor 
del bienaventurado Francisco Solano, declarado oficialmente como patrono 
de Chile en la “interminable” guerra del sur. Según los modelos desarrollados 
en Perú (Lima, Potosí, Cuzco,...) se intentó hacer mascaradas mezclando los 
aportes artísticos que hacían los gremios a la procesión de Corpus con creacio- 
nes de las cofradías, de las órdenes religiosas y del colegio jesuita. Los ciclos 
tradicionales de las estaciones climáticas, imágenes de dioses grecorromanos 
y una representación de las “cuatro partes del mundo” -temática de gran 
circulación en América— se desplegaron durante varios días, así como come- 
dias y corridas de toros, juegos de cañas, cabalgatas nocturnas con antorchas, 
etcétera?**, 

También se representaban modestos autos sacramentales, si bien no alcanza- 
ban la grandiosidad de aquellos memorables espectáculos sevillanos**. En los 


242 Sobre el rol adquirido por el teatro en la estrategia contrarreformista en Europa, ver el 
trabajo de Duvigneaud, Sociología del teatro..., op. cit., especialmente pp. 78-92 y 279-284. 
Sobre el impacto del teatro impresionista “a la italiana” y la generalización de la escena con 
perspectiva en profundidad, of, cil. pp. 247, 258-263 y 282. Cf. también los estudios reunidos 
por José María Diez Borque en: Teatro y fiesta en el Barroco. España e Iberoamérica. 

34 Ennch, of. cil., tomo 1, p. 361; Ovalle, of. cit., C.H.Ch., vol. x11, lib. v, pp. 293-296. 

345 |, Cruz, Arte y sociedad..., op. cit, pp. 187-189. Hay que subrayar que la estatua del 
futuro santo (su canonización no se concretaría sino en 1726) presidió todas estas festividades 
bajo un dosel de terciopelo verde: Medina, Historia de la literatura..., 06. cil., tomo 1, pp. 219- 
227. Acerca de las “cuatro partes del mundo”, véanse las representaciones en la pintura barroca 
analizadas por Teresa Gisbert, en “La fiesta y la alegoría en el virreinato peruano”, p. 163, Por 
lo demás, esta alegoría fue parte de las fiestas de Potosí por la canonización de Ignacio de 
Loyola, en 1622. 

344 El auto sacramental era un tipo de teatro apologético y alegórico que se presentaba como 
una excelente herramienta para la catequésis dentro de la estrategia de persuasión visual que 
dominaba en el Barroco. De hecho, ésta fue la forma contrarreformista que adoptaron los dramas 
litúrgicos medievales en España. Los autos sacramentales habían surgido, de hecho, para defen 
der el dogma de la Transubstanciación. Ahora, adquirieron un fundamento teológico ortodoxo 
de candente actualidad que, en su configuración teatral definitiva, desarrollaba una tesis en 
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conventos, al momento de celebrar los aniversarios de santos y bienaventurados 
de la orden, se representaban sobre todo pequeñas comedias y los llamados 
“coloquios”. La mayoría de las piezas estaban centradas en la vida de dichos 
santos, en algunos dogmas principales, en pasajes de la historia bíblica, etc.**, 
Ellas servían, sin embargo, para distribuir el mensaje doctrinal mezclando la 
palabra y el gesto, los disfraces, las tramoyas y todo el juego de apariencias 
orientado a estimular y a provocar al público. 

Los actores profesionales eran escasos, lo que daba lugar a una participa- 
ción más activa de los aficionados integrantes de las distintas cofradías, de los 
gremios o aún de novicios y sacerdotes. Actores y espectadores se confundían, 
así, potenciando la llegada del mensaje estético. 

En las fiestas generales, como Semana Santa y Corpus Christi, las representa- 
ciones se sucedían en los diferentes días, transformándose en una verdadera 
competencia de lucimiento que se sumaba a las procesiones**, Ellas participa- 
ban, por lo tanto, y pese a su modestia provinciana, del mismo juego de emocio- 
nes y de admiración que el provocado por el uso regular de artificios mecánicos 
y de figuras casi vivas que se ponían en escena en aquellas vistosas procesiones. 

En ese sentido, una expresión teatral muy corriente fue la de los llamados 
“cuadros vivientes”. Estos consistían en una sola escena, estática e interpreta- 
da generalmente sobre un carro móvil que circulaba en medio de la procesión 
o cortejo. Su decoración y simbología, así como algunas frases explicativas 
que rodeaban al carro, permitían su interpretación. Su impacto era tanto más 
grande cuanto que mezclaba el imaginario de la estatuaria devocional con la 
expresividad teatral. Además, presentaba menos dificultad para ser ejecutado 
en rincones apartados y pobres como Chile. 


alabanza al sacramento de la Eucaristía, por lo que se le consideraba un tema especial para ser 
interpretado en la fiesta de Corpus Christi, tanto en la Peninsula -donde tenemos los famosos autos 
sacramentales de Sevilla- como en América: José Rojas Garcidueñas, £l teatro de Nueva España 
en el siglo xv7. Sobre Sevilla, Lleó, op. cit; Lucette Elyane Roux, “La féte du Saint Sacrement á 
Séville en 1594, Essai de définition d'une lecture de formes”. 

34 No tenemos información específica sobre las obras que circulaban en el medio chileno 
durante el siglo xvi, pero deberían corresponder a adaptaciones locales de repertorios españo- 
les o virreinales. En general, además de la base temática del auto sacramental, los temas versarían 
sobre la vida y glorificación de santos y mártires, diálogos alegóricos sobre las virtudes, la 
fuerza de los sacramentos, las consecuencias del pecado, los misterios sagrados —en especial la 
Inmaculada Concepción, tan cara a los Habsburgo-, etc. Tampoco debian faltar algunas obras 
de Lope de Vega, según los elementos tangenciales que nos entregan los textos de José Toribio 
Medina, Bibliografia de la imprenta en Santiago de Chile desde sus orígenes hasta febrero de 1877 y La 
imprenta en Lima (1584-1824). Cf. la obra de Guillermo Lohmann Villena, El arte dramático en 
Lima durante el Virreimato y el articulo de Jorge Bernales Ballesteros, “Consideraciones sobre 
el Barroco peruano: portadas y retablos en Lima durante los siglos xvI1 y xvnr”. 

$8 Ovalle, of. cil, passim, M.L. Amunátegui, Las primeras representaciones..., of. crl., pp. 5-16. 
Respecto al “calendario” de estas representaciones en Santiago, véase Eugenio Percira Salas, 
Historia del teatro en Chile desde sus orígenes hasta la muerte de juan Casacuberta (1849), p. 26. 
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Expresando el gesto y el movimiento de dolor o de alegría que correspon- 
día a la ocasión, estatuas y actores servían de modelo a los fieles que iban tras 
ellas en una procesión o que los observaban en una representación. En el caso 
de esta última, el diálogo abierto y dirigido —cuando el cuadro era hablado- se 
unía a la expresión visual. Ello podría considerarse como una manipulación 
de apariencias más clara y efectiva, pero que sin duda, por lo que hemos visto, 
no desplazaba en su función protagónica a aquel lenguaje silencioso de las 
imágenes procesionales. En efecto, cualquiera que fuese el tipo de representa- 
ción teatral, la mayor parte de las veces se hallaba inserto en un conjunto 
festivo donde primaban las procesiones públicas, el vehículo primordial, in- 
sistimos, de la devoción colectiva. 

Los jesuitas, los más activos en este arte, comenzaron la práctica del teatro 
local en Chile a partir de la forma de los autos sacramentales. Los religiosos 
preparaban las piezas con esmero, ajustando la trama a la sencillez de los 
espectadores, pero manteniendo el nivel intelectual de los argumentos teológicos 
o morales que se querían probar**. En esta misma línea, también eran comu- 
nes las representaciones en forma de coloquios, diálogos místicos y competen- 
cias poéticas sobre la historia sagrada. Éstas eran ejecutadas por los alumnos 
más calificados del colegio que tenía la Compañía en la capital, quienes apa- 
recían en el espacio público con trajes adaptados a las circunstancias”. 

El peso del teatro religioso fue prácticamente absoluto hasta comienzos del 
siglo xvi. A diferencia de España, donde debía competir con la floreciente y 
popular comedia profana, en Chile esta última sólo se manifestaba en ocasiones 
muy especiales, generalmente al interior de los propios conventos. Esta 
predominancia se observará incluso en las piezas representadas con ocasión de 
celebraciones de origen laico, como era el caso de las ligadas al poder político. 

En fin, todas estas expresiones dramáticas apelaban a sentimientos y te- 
mores profundos, a representaciones mentales que debían retroalimentarse 
permanentemente, según la concepción contrarreformista y según la estrate- 
gia colonial de evangelización. En lo que sería una aparente paradoja, la esta- 
bilidad religiosa ponía una de sus principales bases de control sobre un tipo de 
arte efímero, creado para la ocasión. Era el espectáculo fugaz del Barroco el que 


39 Cf. Rubén Vargas Ugarte, “Un coloquio representado en Santiago en el siglo xvi”, 
pp. 19-20. 

35 Barros Arana, Historia..., of. cit., tomo 1v, p. 287. Según José Toribio Medina: “Cuando 
se aproximaba el ocho de diciembre o el dia de San Francisco Javier, a quien los colegiales 
habían elejido por patrono, publicaban un cartel, que se llevaba por toda la ciudad con grande 
acompañamiento de a caballo, anunciando certamen poético, y una vez llegado el momento, 
se repartían por la tarde los premios a los poetas con música, saraos y otras alegrías. Otras 
veces daban alguna representación a lo divino, o arreglaban ciertos diálogos a las circunstan- 
cias, que declamaban en público”: Historia de la literatura..., of. cit., tomo Liv. Lucetie Elyane 
Roux, “Centans d'expérience théátrale dans les colleges de la Compagnie de Jésus en Espagne. 
Deuxiéme moitié du xvr' siecle-premiére moitié du xv" siecle”, vol. 11, p. 482. 
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dictaba la forma de la devoción, cierto, pero dicha fugacidad no se reservaba 
sólo para decorar majestuosamente el interior de una iglesia o para animar 
determinadas fiestas extraordinarias. La religiosidad de la época, en medio de 
sus contradicciones voluntarias, si bien fomentaba un estilo de vida contem- 
plativo, privilegiaba la devoción volcada hacia el exterior, hacia el espacio 
público. Los sentimientos íntimos y la devoción personal debían expresarse a 
través de la devoción de todos, de la expresividad colectiva. A ello debemos 
agregar la regularidad con que se manifestaba esta estética, aplicada a toda 
celebración del ciclo litúrgico, lo que tendrá consecuencias esenciales sobre 
las formas de las liturgias laicas, como veremos más adelante. 


El peso de las catástrofes 


Por otra parte, como hemos indicado con anterioridad, la Iglesia se encargaba 
también del control simbólico de las fuerzas naturales, que eran propiedad de 
la divinidad de la cual eran intermediarios. Conforme a la concepción pro- 
videncialista todo acontecimiento terrenal emanaba de una decisión divina-, 
el discurso y la acción de la Iglesia reaccionaban prontamente ante cualquiera 
de estas manifestaciones. Así, un evento positivo se transformaba en regalo 
celestial, al cual había que responder con una inmediata liturgia de “acción de 
gracias”. Los acontecimientos negativos —-epidemias, pestes agrícolas, sequías, 
terremotos, ...— eran interpretados como el castigo de la mano divina, resultado 
de la multitud de pecados acumulados por dicho pueblo de Dios, desobediente 
de las normas de su señor. 

La lejana colonia chilena estaba inerme ante fuerzas desconocidas que 
amenazaban constantemente la frágil estabilidad de la vida y del universo 
mental de sus habitantes**'. El peso del fatal castigo era más evidente y recu- 
rrente que el de la Gracia. La retórica persuasiva del sermón y la teatralidad 
expiatoria de la procesión se unían, así, a la realidad cotidiana confirmando, 
en el interior de las conciencias, el pecado omnipresente provocador de la 
indignación divina. Los disciplinantes que fustigaban sus cuerpos en público 
no sólo mostraban un modelo de autocontrol moral —-la exteriorización de un 
“disciplinamiento” asociado, especialmente, a la libido—, sino también de “dis- 
ciplina social”, de subordinación explicita a las jerarquías establecidas desde el 
Cielo. 

En las actas de los cabildos secular y eclesiástico de Santiago todos los 
eventos luctuosos y catástrofes naturales están marcados por rogativas, nove- 
narios y procesiones diversas que claman la misericordia. Esta actitud tam- 
bién se manifestaba ante fenómenos que no afectaban directamente a la reali- 
dad local, pero que podían ser de utilidad para alimentar la amenaza permanente 


351 Cf. infra, anexo N? 2. Una aproximación monográfica a este tema se puede ver en el 
trabajo de E. de Ramón, “La sociedad santiaguina...”, of. cit. 
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que se cernía sobre ella. Así, por ejemplo, a raíz de las noticias que llegaron a 
Santiago sobre el terremoto de Lima en 1687, se organizó una “típica” cele- 
bración barroca de expiación colectiva. La base emotiva era proporcionada 
por los recurrentes conceptos de culpabilización, dolor, angustia y ansiedad, 
ante una experiencia concreta de destrucción apocalíptica muy presente en la 
memoria de la capital chilena?**. En la sesión del Cabildo Eclesiástico de 17 de 
febrero de 1688, entonces, 


“[...] se acordó por dichos señores que se haga un novenario en la iglesia 
catedral de esta ciudad, con misa solemne y sermón, descubierto el Santí- 
simo Sacramento del Altar en cada uno de los nueve días, y que se diese 
principio el primer viernes de Cuaresma y el último día de dicho novenario, 
a puestas del sol, saliesen en procesión la imagen del santo Cristo de la 
capilla de las ánimas del Purgatorio y la imagen de Nuestra Señora, acom- 
pañadas de la clerecía, descalzos, con cenizas y descubiertas las cabezas, 
con sogas en las gargantas, y que se convide al pueblo y a las religiones y 
se repartan entre ellas los sermones del dicho novenario, encargándoles a 
los prelados que elijan los predicadores del celo y espíritu que es necesa- 
rio para mover a penitencia y verdadero dolor de nuestros pecados, reser- 
vando al último día del dicho novenario, en que se ha de predicar Slu]. 
Sleñoria]. Dfustrísijma., en volviendo la procesión a la dicha catedral, 
después de haber discurrido por las iglesias y las calles acostumbradas”?*. 


2 Sin ir más lejos, durante este mismo año Santiago sufría los estragos de “la peste”. En 
julio, el Cabildo Eclesiástico determinaba una gran procesión por este motivo: A.C.E., libro 
39, fjs. 23-23v. 

12 A.C.E,, libro 3%, fjs. 27v-28v; reproducida en B.N.B.M.Ms., vol. 271, pza. 7831/14, 
Bs. 57-58. 
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